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INTRODUCCION 


Ciertas conductas han acompañado al hombre desde siempre, o mejor desde que 
se ha “vuelto hombre”, y de alguna manera lo caracterizan y definen. Por ejemplo, el 
hombre produce arte; está empujado por un impulso artístico que lo acompaña desde 
sus orígenes. Tenemos una demostración de ello si consideramos la fecha de las 
representaciones artísticas -las que se juzgan más antiguas- que han llegado hasta 
nosotros: pinturas prehistóricas rupestres localizadas en Tanzania y en Australia, 
fechadas alrededor de hace 45.000-40.000 años (una fecha “próxima” a la que gene- 
ralmente se atribuye, en orden cronológico, a los Homínidos, (Homo Sapiens)’, 

Estas conductas humanas atávicas -entre ellas el impulso artístico- pueden consi- 
derarse como “constantes de comportamiento” que renuevan continuamente el deve- 
nir del hombre. Se trata de impulsos de comportamiento irreprimibles, que se mani- 
fiestan dentro de la sociedad de los hombres sin distinción. de razas o pueblos: son 
comportamientos trans-culturales. 

Otra de tales "constantes" es la tendencia del hombre a buscar, a través de los 
métodos más dispares, la modificación de su estado de consciencia ordinario, con el 


objeto de vivir experiencias psico-físicas en el marco de otros estados mentales; esta- 
dos mentales que, por su naturaleza, son posibles y "naturales" en la misma medida 
en que consideramos "natural" el estado de consciencia que, de ordinario, rige nues- 
tra existencia. Tal consideración queda avalada por el atavismo inherente al impulso 
de vivir esta clase de experiencias y por la históricamente comprobada imposibilidad 
de suprimirlas. 

La historia de la relación entre el hombre y sus estados modificados de conscien- 
cia demuestra cómo éstos están en estrecha relación con otra importante “constante” 


humana: el impulso religioso. No puede ser casual el hecho que, entre todos los pue- : 
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blos, los raptos extáticos y de trance -considerados como los más elevados estados de 
consciencia— sean interpretados culturalmente como fenómenos de exquisito carácter 
místico, espiritual y religioso. Es más, hay que pensar que el origen de la relación del 
hombre con los estados modificados de consciencia está directamente ligado al naci- 
miento de su impulso religioso. También hay quién considera que en la historia del 
género humano, la consciencia ha aparecido originalmente como lo que ahora se 
conoce como “estado místico de consciencia”. Tal hecho explicaría que los místicos 
hablen de una “edad de oro”, cuándo las visiones místicas eran muy corrientes?. 

La modificación del estado de consciencia, además de presentarse en casos quizás 
erróneamente definidos como “espontáneos”, es inducida mediante un amplio espec- 
tro de técnicas que el hombre ha ido descubriendo y elaborando en el curso de su his- 
toria, Desde las técnicas de privación sensorial y mortificación física a las meditativas 
y ascéticas, hasta las que utilizan como factor desencadenante los estados de trance y 
de posesión, la danza y el sonido de determinados instrumentos musicales; por últi- 
mo (y no, por cierto, en orden de importancia ), las técnicas que prevén el uso de plan- 
tas dotadas de efectos psicoactivos, mayoritariamente de tipo alucinógeno. Esta últi- 
ma es una de las técnicas más antiguas de modificación de la consciencia y se remon- 
ta, casi seguramente, a la dilatada Edad de Piedra. 

Por todo el mundo están esparcidas plantas y hongos cuyo consumo produce en el 
hombre alucinaciones y visiones, acompañadas de profundos estados emotivos intui- 
tivos, “iluminados”, “reveladores”, y en los cinco continentes han existido y siguen 
existiendo culturas que utilizan estas plantas particulares como instrumentos para 
trascender la realidad ordinaria y para comunicar con el mundo de los espíritus y de 
los dioses, con el más allá, con el Otro. 

La mayoría de estas plantas pertenece al grupo de los llamados alucinógenos, 
conocidos también como psiquedélicos (“reveladores de la mente”) o como enteóge- 
nos (“que revelan la divinidad que está en ti”), con la explícita referencia al hecho de 
que el motivo principal de su empleo es obtener estados mentales de inspiración reli- 
giosa’. 

Numerosas culturas han colocado a la planta sagrada en el centro de su sistema 
religioso y a modo de eje del sistema interpretativo de los distintos aspectos de la rea- 
lidad y de la vida, del mismo modo en que poblaciones, tribus y sectas han puesto las 
técnicas meditativas y ascéticas, y las consiguientes experiencias mentales, como eje 
de su vida espiritual y terrenal. 
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Plantas y hongos psicoactivos han sido considerados en todas partes como un don 
que los dioses dejaron a los hombres y, a veces, han sido identificados totalmente con 
un dios. Es el caso del Soma de los RgVeda -los textos indios religiosos más antiguos- 
considerado al mismo tiempo como un dios y como un brebaje de inmortalidad, obte- 
nido, siguiendo la hipótesis de Robert G. Wasson, del hongo psicoactivo Amanita 
muscaria*. El Soma era preparado ritualmente y consumido por los oficiantes en el 
transcurso de determinadas ceremonias religiosas. Un conocido himno de los RgVeda 
recita: “Hemos bebido el Soma / nos hemos vuelto inmortales / hemos llegado a la 
luz / hemos encontrado a los dioses”. 

El cactus del peyote, equiparado con el ciervo y el maíz, es considerado como 
*fuente de su vida" por los Huicholes de Méjico. Los shivaitas indios utilizan los efec- 
tos del bhang (marihuana) para comunicarse con el dios Shiva. Los fang del Gabón, 
en el transcurso de ciertos ritos iniciáticos, consumen enormes cantidades de raíces 
de iboga -un poderoso alucinógeno- que provoca un estado de coma, en el cual el 
alma del neófito emprende un “viaje” hasta las “raíces de la vida y se pone en contac- 
to directo con Nzamé”, su dios. 

Las plantas sagradas también se utilizan con fines curativos, aunque no pueda sepa- 
rarse tal uso de un contexto espiritual religioso más general: en las culturas tradiciona- 
les, los enteógenos no son considerados meramente como medicinas para el cuerpo 
humano, sino medicinas sagradas para el sistema, inseparable, mente/cuerpo. Los 
métodos de curación tradicionales, centrados en la figura del chamán (o, en cualquier 
caso, del “especialista” -chamán, curandero, vegetalista- que guía la ceremonia visio- 
naria colectiva), que se basan en el empleo de un enteógeno, actúan a través de un 
mecanismo que algunos estudiosos occidentales definen como “sociopsicoterapéutico”. 

En la mayoría de los casos ~entre los que citaríamos las veladas mazatecas 
(Méjico), rituales de curación en los que se utilizan hongos alucinógenos, y en las 
mesadas del Perú andino, en las que se utiliza el poderoso cactus de San Pedro- la 
planta psicoactiva es consumida por todos los participantes en la ceremonia, enfermos 


incluidos. En el curso del ulterior estado visionario, el chamán “capta” los mensajes : 


enviados por el espíritu de la planta, o de la entidad espiritual o divina por ella repre- 
sentada, y los “traduce” para la colectividad. Se trata de un fenómeno de “diagnóstico 
mágico”, a través del cual las entidades sobrenaturales que “habitan” en la planta 


comunican al chamán las causas de la enfermedad y qué remedios utilizar (por ejem- : 


plo, que plantas medicinales utilizar). 
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En distintas culturas, estas plantas también se emplean para finalidades mágicas, 
o sea, para inducir poderes psíquicos paranormales mediante los cuales efectuar ope- 


: raciones mágicas: prever el futuro, ver y comunicar con personas alejadas, volver a 
* encontrar un objeto perdido, localizar al culpable de un delito, etc. Los estados modi- 


ficados de consciencia -segün lo que afirman los que viven tales experiencias- pue- 
den ser acompañados por la liberación de poderes paranormales. Encontramos, por 
ejemplo, un paralelismo de este fenómeno en los siddhi (poderes psíquicos), adquiri- 
dos por los yoguis indios a lo largo de sus prácticas ascéticas, y no es casualidad que 
en Bengala al cáñamo indio se le denomine con el mismo término siddhi. Hay casos 
en los que se utiliza la misma planta para diferentes finalidades, segün el contexto y 
los supuestos culturales específicos. Es el caso, por ejemplo, del peyote, el cactus alu- 
cinógeno considerado como una hostia sagrada (el “Cristo rojo") por las tribus de 
Indios de Norteamérica. Tales tribus han dado vida, desde mediados del siglo XIX, 
mediante el uso ritual colectivo de este cactus, al afianzado movimiento religioso de la 
Native American Church. En Méjico septentrional, los tarahumara, en cambio, siguen 
utilizando el peyote exclusivamente durante las ceremonias de curación de sus enfer- 
mos, mientras que los aztecas del Méjico precolombino -según lo referido por las 
fuentes del período de la Conquista— lo utilizaban para finalidades mágicas, para vol- 
ver a encontrar un objeto perdido, para predecir acontecimientos futuros o para 
desenmascarar a un culpable. 

El grado de socialización de las experiencias, que prevén el consumo de plantas 
sagradas, varia notablemente según el contexto social y el tipo de aproximación cul- 
tural relacionado con la experiencia, En el rito del Soma, la bebida era consumida úni- 
camente por los oficiantes. Es éste un ejemplo de utilización de plantas embriagado- 
ras reservada exclusivamente a la casta sacerdotal, o a individuos particulares elegi- 
dos como intermediarios, a través de los cuales se efectuaba la conexión entre los dio- 
ses y el pueblo. También en las culturas religiosas chamánicas, probables cunas de 
origen del sentimiento religioso humano, el chamán desempeña el cometido de inter- 
mediario entre su gente y el más allá. Las experiencias visionarias, en el transcurso de 
los rituales, pueden ser vividas por un nutrido grupo de individuos, pero el chamán 
representa, sin embargo, la figura clave de la experiencia colectiva. Es frecuente, asi- 
mismo, el caso de movimientos religiosos en los que el consumo de la planta psicoac- 
tiva se produce de una forma más abiertamente colectiva, a modo de comunión, inclu- 
yendo a todos los participantes en el rito. En tales contextos, el alucinógeno es consi- 
derado y vivido como intermediario individual entre cada individuo y la divinidad", 
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La estrecha relación que se crea entre el hombre y las plantas psicoactivas llega, 
naturalmente, a influenciar a los mitos y creencias de los pueblos que utilizan tales 
plantas, hasta el punto que -sobre todo si esta relación es de origen local, y no de 
importación- llegan a desempeñar un papel simbólico significativo en las cosmogoni- 
as y antropogonías de tales poblaciones. 

Entre los mitos y relatos que tratan de plantas psicoactivas, destacan -por número 
y por riqueza de elaboración- los que atañen a su origen o al origen de la relación 
entre éstas y el hombre. Con respecto a muchas de estas plantas, la ciencia occiden- 
tal, y la etnobotánica en particular, todavía no es capaz de explicar de que forma, y en 
base a que lógicas deductivas, el hombre haya llegado a descubrir sus particulares | 


i 


propiedades psicoactivas, a menudo encerradas únicamente en algunas de sus partes ` 
(flores, semillas, raíces, etc.), o acompañadas por unos efectos tóxicos de tal enver- : 
gadura que puedan hacer considerar a la planta como venenosa antes que psicoactiva, 
Para algunas plantas es plausible el descubrimiento casual, mientras que para otras se 
ha hecho referencia a la observación efectuada por el hombre sobre el comporta- | 
miento de algunos animales después de que consumieran la planta y se quedaran } | 
embriagados (se hace referencia, en efecto, a tales observaciones en distintos mitos). 
Por ejemplo, las poblaciones de Siberia, que utilizan la falsa oronja -la conocida y vis- 
tosa seta de sombrero rojo cubierto de manchas blancas puntiformes- afirman haber | 
descubierto sus efectos observando a los renos que, tras haberla ingerido, se queda- 
ban embriagados. 

Pero también existen plantas psicoactivas cuyo descubrimiento por parte del hom- ; i 


bre sigue siendo un enigma. Es el caso del yajé, una bebida alucinógena difundida en 

el amazonas, obtenida cociendo a la vez dos plantas distintas, ambas indispensables 

para conseguir los efectos visionarios de la bebida; si se consume sola, cada una de 

estas plantas no produce ningün efecto. Podemos, por consiguiente, preguntarnos | 

cómo han podido los habitantes de los amazonas, hace miles de aíios, descubrir que | 

“esta planta” y “aquella planta”, entre las miles de la selva, sólo si son utilizadas al 

mismo tiempo podían inducir un efecto alucinógeno. Para los indígenas, el problema ! 

no existe: no lo han descubierto ellos, sino que el espíritu de la selva, o el Espíritu del : | 
| 


yajé, mejor conocido como Mujer-Yajé, un dia, hace mucho tiempo, se lo indicó per- 


sonalmente. 
De aquí el mito de origen de la planta psicoactiva, más o menos elaborado, que ' 


explica, motiva -y constantemente funda- su existencia y su relación causal con el |^ 


hombre. 


Los alucinógenos en el mito 


Con frecuencia, en estos relatos los enteógenos tienen origen en una emanación 
directa de los dioses, por cuya voluntad las plantas sagradas son entregadas a la huma- 
nidad como medio de comunicación con las realidades extra-humanas. En la mitolo- 
gía de los fang del Gabón, los espíritus de los muertos indican a Bandzioku, una 
mujer, la planta de la iboga y le enseñan cómo utilizarla, para que pueda “verlos” y 
comunicar con ellos. Entre los indios de Norteamérica, el Espíritu del Peyote se pre- 
senta en sueños a un hombre (o a una mujer) y les señala el peyote, la raíz sagrada, 
como instrumento de salvación de su tribu. Diferentes mitos consideran el origen de 
la planta en el hecho de salir del cadáver o de la tumba de un hombre, la mayoría de 
las veces un héroe cultural que, tras haber establecido las reglas tribales, los ritos de 
paso, los principios de la agricultura u otras importantes instituciones sociales, otorga 
un último presente a su tribu transformándose, en el momento de su muerte, en el 
vegetal psicoactivo. Estos relatos pertenecen al más vasto conjunto de mitos relacio- 
nados con el origen de las plantas cultivadas por el hombre, privativos de los pueblos 
agrícolas y caracterizados por el tema de la transformación de un espíritu -de un 
dema, como lo denomina Jensen”- a menudo mediante desmembración, en la planta 
homónima. 

Para una misma planta pueden existir distintos mitos relativos a su origen, y para 
cada uno de ellos pueden existir diferentes versiones: tal cosa sucede, sobre todo, 
debido a la difusión geoetnográfica del uso de la planta. Por ejemplo, se conocen dece- 
nas de versiones del mismo mito de origen sobre el uso del peyote a cargo de los 
indios de Norteamérica; en la práctica, existe una versión por cada tribu india que ha 
adoptado este cactus alucinógeno como droga sacramental. 

Se presentan casos en los que un mito trata a la vez sobre el tema del origen de la 
planta y el del origen de su uso por parte del hombre, sobre todo en aquellos relatos 
en que el origen del hombre y el origen de la planta sagrada están en estrecha rela- 
ción temporal entre ellos (en el tiempo del mito, naturalmente). En cambio, en gran 
número de otros casos los relatos se refieren exclusivamente al origen de la relación 
del hombre con la planta, considerando a esta última como preexistente al suceso rela- 
tado en el mito, sin especificar el origen. 

Entre los mitos que aquí se relatan, se advierte cierta variabilidad en el grado de 
“pureza etnográfica”. Distintos relatos han sufrido las influencias e interpretaciones 
de culturas externas, llegando a perder, en algunos casos, las características del mito 
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de origen, enterrado bajo una gruesa capa de modificaciones interpretativas. En 
muchos casos, lo que nos ha llegado es un cuento, una historieta o una simple anéc- 
dota, fruto de la secular vulgarización y folclorización de los mitos antiguos. 

Las poblaciones cuya cultura y cuya religión han sido sometidas a un fenómeno de 


sincretismo con religiones externas, como el cristianismo, el islamismo o el budismo, ; 


han elaborado y adaptado su mitología a través de un proceso de superposición y com- 
paración simbólicas que se reflejan, asimismo, en los mitos de origen de las plantas 
psicoactivas. Por ejemplo, en algunas versiones del mito de origen del uso del peyote 
entre los indios de Norteamérica, ya no es el espíritu del Peyote, sino Jesucristo, el 
que se revela al indio para señalarle la raíz sagrada. 

Como investigador en el campo de la indagación multidisciplinaria del uso huma- 
no de las plantas psicoactivas, y sin pretender usurpar campos de investigación per- 
tenecientes a los estudiosos especialistas en mitología, antropología e historia de las 
religiones, con el presente trabajo he pretendido ordenar y ofrecer un conjunto de 
materiales mitológicos, considerando útil, o por lo menos subjetivamente interesante, 
el hecho de poder leer, uno tras otro, los relatos sobre los orígenes de la marihuana, 
del tabaco, del peyote, de la amanita muscaria, de la mandrágora, etc. Junto a una más 
extensa presentación de los mitos relacionados con las plantas alucinógenas (enteó- 
genos), he relatado algunos mitos relativos a las plantas estimulantes y a las plantas 
de las que se obtienen bebidas alcohólicas. 
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YAJE (AYAHUASCA) 


El Yajé, también conocido como ayahuasca, caapi, natem, es el alucinógeno más 
importante de la selva amazónica. Su empleo para fines religiosos y mágico-terapéuti- 
cos está actualmente difundido entre la mayoría de las tribus que habitan el área de la 
selva tropical repartida entre Perú, Ecuador, Colombia y Brasil. Sus orígenes se pier- 
den en el dilatado neolítico tropical: la documentación arqueológica ha demostrado 
una antigüedad de 5.000 años. 

El yajé se presenta como una bebida obtenida por la prolongada cocción de una 
liana de la familia de las Malpighiaceae -Banisteriopsis caapi (Spr. ex Griseb.) Morton 
-junto con las hojas de un arbusto- Psycotria viridis Ruiz & Pavon, de la familia de las 
Rubiaceae. Una peculiaridad de este alucinógeno estriba en la necesaria co-presencia 
de ambos tipos de vegetales, para que se manifieste el efecto visionario. Con frecuen- 
cia, en la bebida base se añaden otros ingredientes vegetales que influyen en el efec- 
to alucinógeno, ofreciendo una serie de experiencias psíquicas bien probadas. Desde 
los tiempos de Richard Spruce (1851), el primer botánico europeo que entró en con- 
tacto con esta bebida y describió sus usos y propiedades, innumerables antropólogos 
y etnógrafos han observado a las tribus amazónicas que utilizan el yajé, describiendo 
sus ritos y refiriendo un rico material mitológico. El uso de la bebida está ligado tra- 
dicionalmente a las prácticas chamánicas, y también en su utilización colectiva la dis- 
tribución del yajé está bajo el control directo del chamán. El yajé es consumido con el 
fin de alcanzar el mundo sobrenatural y establecer una conexión con los espíritus de 
la selva, conseguir poderes sobrenaturales, o también para curar a las frecuentes vic- 
timas de maleficios. Este último tipo de curación se basa en localizar y sacar del cuer- 
po del paciente objetos mágicos específicos (como “las flechas mágicas”, virotes), que 
representan las armas invisibles más temidas por brujos y hechiceros, Entre muchas 
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tribus amazónicas, las experiencias visionarias obtenidas con el yajé representan una 
fuente de información de importancia primaria para la interpretación de la realidad y 
de los sucesos de la vida. 

Para los indios, los temas más frecuentes de las visiones inducidas por la bebida 
corresponden a anacondas, otros reptiles y distintos animales, y particularmente al 
jaguar. El reptil representa a la liana del yajé y su simbolismo alcanza las imágenes y 
los acontecimientos que pueden ser objeto de una “reptilización”: desde la compleja 
red fluvial de la selva hasta la acción de vomitar, síntoma fisiológico que, con frecuen- 
cia, acompaña a la toma de la bebida, interpretado como la salida de una serpiente del 
cuerpo del consumidor a través de la boca. El jaguar es el típico animal en el que se 
transforma el chamán. Una experiencia corriente atañe a la separación del alma del 
cuerpo del chamán, con la consiguiente sensación de “volar”; también la sensación de 
ver espíritus y divinidades, así como la de poder observar lugares y personas lejanas, 
o alos responsables del envío de enfermedades a través de prácticas de brujería, cons- 
tituyen experiencias corrientes vividas por los chamanes?. 

Establecido el papel central desempeñado por este brebaje en las creencias e inter- 
pretación del mundo de estas poblaciones, hay que presuponer la existencia de mitos 
relativos a su origen, específicos y bien estructurados. El mito siguiente ha sido reco- 
gido por Reichel-Dolmatoff entre los tukanos de la región de Vaupés, en los espacios 
de la zona sureste de Colombia, en los confines con Brasil. Los hechos relatados datan 
de la época de la aparición de los primeros hombres sobre la tierra. En el mito, 
Ipanoré es el lugar donde los primeros indios del río Vaupés bajaron del cielo, lleva- 
dos por una canoa en forma de anaconda. La Casa de las Aguas es el lugar donde los 
hombres erigieron la primera cabaña (maloca): 


Los primeros hombres se habian reunido en la Casa de las Aguas, situada en un mato- 
rral precisamente bajo Ipanoré, en el tramo inferior del río Vaupés, y estaban preparan- 
do cashiris. Estaban buscando una bebida, una pócima intoxicante que los llevaría más 
allá de los estrechos confines de la experiencia de cada día, para lo cual estaban prepa- 
rando distintas clases de cerveza fermentada. El Padre-Sol les había prometido una bebi- 
da milagrosa: les había dicho que estaban a punto de recibirla como un don supremo que 
habría vinculado para siempre a la gente de esta tierra con los poderes resplandecientes 
de las fuerzas celestiales. Los hombres estaban a la expectativa; se habían reunido para 


recibir el exaltado favor y, esperándolo, bebían y cantaban en la Casa de las Aguas. 


Yagé (Ayahuasca) 


Una mujer se encontraba entre ellos, la primera mujer de la Creación, y mientras la exci- 
tación de los hombres crecía y la casa empezaba a llenarse con las voces y los movi- 
mientos de la muchedumbre, ella se movió sin ser observada y salió. La mujer llevaba a 
un niño (en el vientre). Cuando el Padre-Sol la creó en la casa de las aguas, la había pre- 
fiado a través de los ojos: mirando su esplendor se preñó*, y ahora estaba a punto de 
parir, por lo cual dejó la casa y caminó en la oscuridad de la selva. Mientras los hombres 
seguían cantando, ella dio a luz a un niño, un niño que estaba a punto de convertirse en 
el yajé, la liana narcótica, un niño superhumano que había nacido en un cegador res- 
plandor de luz. La mujer -Mujer Yajé era su nombre- cortó el cordón umbilical, luego 
cogió algunas hojas rojo-oscuro de la planta carayurú y empezó a frotar con ellas el cuer- 
po del niño. Seguidamente, cogió un puñado de hojas de tooka", que son verdes en la 
parte superior pero rojo brillante en la inferior, y nuevamente frotó con ellas el cuerpo 
del niño. Y mientras estaba frotando y limpiando al niño, dio forma a su pequeño cuer- 
po, su cabeza, sus brazos y sus piernas, uno por uno. 

Cuando el niño quedó luminoso y resplandeciente, lo cogió entre sus brazos y volvió 
hacia la Casa de las Aguas. Caminó durante toda la noche, el camino se lo mostraba la 
luz emitida por el cuerpo del niño. Cuando llegó al final del camino, frente a la casa, toda- 
vía se sostenía en pie. En el interior, los hombres estaban sentados y ahora, de repente, 
se sintieron paralizados e inquietos. No era debido a la bebida que habían tomado; era 
por otra cosa, pero nadie sabía lo que era. Se sentían aturdidos y torpes, y todos estaban 
mirando, a través de la puerta, a la mujer que se erigía de pie al final del camino, frente 
a la casa. Lentamente, la Mujer Yajé caminó hacia la casa y entró. Sosteniendo al niño 
entre sus brazos, se colocó en el centro de la gran estancia, dónde había un cesto con 
adornos de plumas, cerca del hogar, y aquí se detuvo. Los hombres la miraban y se sen- 
tían palidecer; la luz brillante y el espectáculo del niño rojo sangre les estaba provocan- 
do la pérdida de los sentidos. Se sentían como si se estuvieran ahogando en aguas ver- 
tiginosas. 

La mujer miró a su alrededor y preguntó: “¿Quién es el padre de este niño?” Un hom- 
bre, que estaba sentado cerca de ella, dijo: “¡Yo soy su padre!” Quitándose uno de sus 
pendientes de cobre, lo rompió por la mitad por el lado largo y, agarrando al niño, cortó 
un trozo del cordón umbilical con la hoja afilada del pendiente. Otro hombre se levantó 
y exclamó:”¡Yo soy el padre del niño!” y arrancó la pierna derecha del niño. Al momen- 
to, todos los hombres se levantaron y gritaron: “Todos somos los padres del niño”, y se 


precipitaron sobre el cuerpo del infante y lo hicieron pedazos. Cada hombre arrancó una 
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parte y se la quedó para sí mismo, hasta que no quedó nada. 


Y desde entonces, cada tribu, cada grupo de hombres, tuvo su propia liana narcótica'. 


El mismo Reichel-Dalmatoff había recopilado, algunos años antes, una versión del 
mismo mito entre los desanas, una tribu perteneciente a la misma familia lingiiistica 
tukanoide, situada a lo largo de la rama colombiana del Río Papuri. En esta versión, el 
advenimiento del yajé a los hombres está situado más explícitamente “en el principio 
del tiempo”. Entre las tribus tukano, un tema común atañe a la llegada de los prime- 
ros hombres sobre la tierra, traídos por una gran canoa celeste en forma de anacon- 
da: la Canoa-Anaconda, que está viva y es guiada por Pamuri-mahsé, el “germinador”, 
un ser sobrenatural, directa emanación del Padre-Sol (Pamurí significa “fermentar”). 
Mientras la canoa remontaba los ríos para esparcir sobre toda la tierra a la raza huma- 
na, apareció Mujer Yajé. 

El origen del yajé, por consiguiente, se sitúa en estrecha relación temporal con el 
origen de los hombres: tras haber sido depositados en la selva por la Anaconda celes- 
te, y tras haber construido la primera maloca, llega ante ellos, como primera mujer, la 
madre del yajé, y el primer parto de una mujer, que se produce de esta forma, atañe 
no a un ser humano, sino a la liana sagrada. 

Según otro mito” de la misma región del Vaupés colombiano, los primeros habi- 
tantes de la tierra llegaron de la Vía Láctea en una canoa, arrastrada por una anacon- 
da, que transportaba a un hombre, una mujer y tres plantas, todas dotadas de efectos 
embriagadores: cassava, coca y caapi (yajé). 

Cada uno de los chamanes tukanos (payé) posee objetos especiales, considerados 
como instrumentos mágicos básicos de su profesión. Entre ellos se cuentan unos pen- 
dientes de cobre, que el payé consigue directamente del Trueno —una divinidad rela- 
cionada con el espíritu del jaguar— durante su aprendizaje. Es el Trueno mismo el que 
lleva estos pendientes, utilizándolos para producir el relámpago". El hecho que ins- 
trumentos mágicos exclusivos del payé sean, en el mito, llevados y utilizados por los 
primeros hombres para despedazar al Niño Yajé, hace suponer que estos primeros 
hombres fueran contemporáneos de los primeros chamanes. También la preparación 
y búsqueda de bebidas embriagantes es competencia de los chamanes, y en otro mito 
Desana" se especifica que Pamuri-mahsé, el “germinator” del género humano, era un 
payé, lo mismo que el Padre-Sol. 
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En la versión desana, se relata que los antepasados de todos los grupos de tuka- 
nos se habían reunido en la Casa de las Aguas para recibir al trepador yajé. “El Niño 
Yajé fue parido mientras los hombres buscaban una forma de intoxicarse””. De modo 
análogo, en la versión tukana existe una referencia explícita al hecho de que los pri- 
meros hombres que se relacionaron con el yajé lo estaban buscando y esperando, 
según les había comunicado el mismo Padre-Sol. El elemento del conocimiento anti- 
cipado de la llegada de la nueva planta sagrada y de su búsqueda aparece únicamen- 
te en este mito, entre todos los mitos de origen de las distintas plantas aquí tomadas 
en consideración. 

El mito refiere que los hombres así reunidos, a la búsqueda de la bebida prometi- 
da por el Padre-Sol, estaban preparando cashiri y “diferentes clases de cerveza fer- 
mentada”; ese podría ser un indicio de una presencia más antigua de las bebidas fer- 
mentadas con respecto al yajé. Hay que observar, además, que el estado de estupor 
en que se encontraban los hombres no está causado por las bebidas cashiri -como se 
explica en el texto- sino que es debido a la presencia del niño-yajé o, en la versión 
Desana, tal estupor se ha manifestado desde el momento mismo de su nacimiento. 

Como justamente ha resaltado Reichel-Dolmatoff", el sacrificio final del niño-yajé, 
realizado por los primeros hombres mientras se encontraban en un estado de estupor 
y agitación —"un estado de trance narcótico”'* — reviste al mito de un tono dionisíaco. 

La versión desana de esta parte del mito, que empieza con el regreso de la Mujer 
Yajé a la maloca tras haber parido, ofrece posteriores e interesantes detalles: 


La mujer había llegado al centro de la maloca. Había una caja de sombreros hechos con 
plumas, y un hogar. Cuando entró, solamente uno de los hombres mantenía la cabeza 
en su sitio y no se había aturdido. Los hombres estaban bebiendo cuando la mujer tuvo 
al nifio, y en seguida se quedaron aturdidos. Primero habían sido presas del vértigo; 
luego había aparecido una luz roja, y ellos veían colores rojos, la sangre del parto. Luego 
ella había entrado con el niño, y cuando había traspasado el umbral, todos perdieron los 
sentidos. Sólo uno de ellos había resistido y había agarrado la primera rama de yajé. Fue 
en aquel momento en el que nuestro antepasado actuó como un ladrón; se quitó uno de 
sus pendientes de cobre y lo partió en dos, y con la parte cortante seccionó el cordón 
umbilical. Cortó un gran trozo de él. Esta es la razón por la que el yajé crece como tre- 


pador. Todos arrancaron pedazos del niño (....)'* 
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En este fragmento se evidencia la asociación entre la liana del yajé y el cordón 
umbilical debido a su semejanza en la forma y a las equivalencias simbólicas comu- 
nes. Más adelante, se verificará también la asociación simbólica entre la liana-cordón 
umbilical y la serpiente, un animal citado con frecuencia en las alucinaciones induci- 
das por el yajé. El tema central de las distintas versiones de este mito es susceptible 
de interpretaciones de naturaleza sexual. Entre los tukanos, la gran casa común, la 
maloca, representa un útero; la puerta de la casa simboliza a una vagina; incluso la caja 
que contiene los adornos de plumas está ligada a un simbolismo femenino, puesto que 
las mismas plumas de aves, adornos masculinos específicos, son interpretadas como 
sus “fertilizantes”. La escena de la Mujer-Yajé que entra por la puerta-vagina y pene- 
tra en la casa-útero, en medio del aturdimiento de los hombres, equivaldría, pues, a un 
acto sexual. El estado emotivo-visionario, inducido por la ingestión del yajé, y el del 
momento del coito son considerados equivalentes por los tukano; una equivalencia 
que se refleja en la afinidad entre las palabras respectivas que los designan". 

En otra versión del mismo mito tukano, el Niño-Yajé sobrevivió y se convirtió en 
un anciano que custodiaba celosamente el secreto de la acción alucinógena: “De este 
viejo formaron la simiente, puesto que era el poseedor del yajé. El deseo de poseer 
este pene llevó a la creación de la simiente. El viejo era un don del yajé, o sea, el don 
del acto sexual. Ellos eran los hijos y él era el padre"." En esta variante del mito, se 
pone de manifiesto en mayor grado la identidad entre el yajé y el miembro viril, como 
analogía a la que existe entre los efectos alucinógenos de la liana y el acto sexual. 

Un payé desana, comentando algunos pasajes del mito de origen del yajé -en par- 
ticular las motivaciones que habrían llevado al Padre-Sol a entregar el sagrado breba- 
je a los hombres- proporciona una explicación, que nos ilumina acerca de la relación 
entre el hombre y sus alucinógenos, vigente en esta población: 


La luz era amarilla. Las personas eran como animales; ellos no sabían cómo utilizar la 
luz amarilla. El Padre Sol tenia que enseñarles cómo utilizarla (...). La humanidad nece- 
sitaba un medio de comunicación; por ese motivo el Padre Sol estaba buscando el yajé 
(...). El pensó y pensó, hasta que encontró el color exacto que las personas utilizarían al 
buscar a sus mujeres, Él entregó el color a la gente; les dio la luz amarilla. Les dio el yajé. 
Y dándoles el yajé, les dio la vida; les dio las reglas según las cuales vivirian. Una vez 
que tuvieron el yajé, ellos encontraron sus propios argumentos, sus propias conversa- 
ciones. Ahora habían hallado su sitio, aunque fuera en medio de fatigas y errores. Allí 


sentados, en la Casa de las Aguas, habían encontrado su propia manera de vivir”. 
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En otro pasaje relativo al mito de creación, se relata que el Padre Sol creó a la 
humanidad cuando tuvo la intención amarilla. Esta expresión se refiere al acto sexual. 
El color amarillo es para los desana el color del acto sexual y, al mismo tiempo, debi- 
do a la identificación simbólica entre éste y la bebida, el color del yajé.” Este pasaje 
expresa un concepto básico de la cultura desana y, más en general, de las distintas 
poblaciones tribales que utilizan el yajé: este alucinógeno es la fuente de la “humani- 
zación” del hombre, promotor del proceso de culturización humana. 

También entre los desanas que viven a lo largo de la parte brasileña del Rio Vaupés 
-aislados de los de la región colombiana, además de por la frontera política, por la ins- 
talación de un grupo de indios witoto, de lengua y cultura tupi- se conoce una versión 
del mito de origen del caapi, incluida en una amplia cosmogonía, que ayuda a com- 
prender mejor la relación y la simultaneidad entre los acontecimientos relativos al 
parto del caapi por parte de la mujer originaria y los hombres, testigos interactivos de 
este nacimiento sobrenatural. Tataranieto del Mundo, generado por Bisabuela del 
Mundo (primer ser autocreado desde la nada), es el Creador del Mundo; Boléka es el 
primer hombre, el primer chamán y el jefe de la estirpe de los desanas. La Gran Casa 
del Maestro de Canto es considerada como la casa más importante (la trigésima) 
entre las sesenta y nueve Casas sucesivamente visitadas por la extensa red cosmogó- 
nica. Gahapí es una variante local de Caapí: 


Cuando el Tataranieto del Mundo llegó a la Gran Casa del Maestro de Canto, junto al 
hermano Boléka, Hombre del Universo, nació el Ser Misterioso llamado Gahapí 
Mahsan, Persona de Gahapí. He aquí como sucedió. 

Creador del Mundo y Boléka realizaron un rito con cigarro (de tabaco) e ipadú [coca]20 
para las dos primeras mujeres que Tercer Trueno, Serpiente Transformadora, había 
creado de su vómito. Una de ellas masticó ipadá, la otra fumó cigarro. La que masticó 
ipadú parió, y de este parto nacieron las aves ara y japú y otras aves multicolores. De 
modo que todos pudieron tener los adornos de plumas. 

La mujer que fumó cigarro parió, y de este parto nació Persona de Gahapí, en el día en 
que el Creador distribuyó los lenguajes a las distintas tribus. Cuando sintió los dolores 
del parto, sus piernas empezaron a temblar y su temblor se transmitió a las piernas de 
los hombres que se encontraban en la Gran Casa del Maestro de Canto. Luego, cuando 
tuvo el sobresalto del parto, éste se comunicó también a la humanidad, que se encon- 
traba en la Gran Casa. Para calentarse atizó el fuego, cuyo calor se transmitió asimismo 


a toda la humanidad. 
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Ella colocó en el suelo, sobre el que tenía que caer el recién nacido, arumá entremez- 
clada con diferentes colores: estera de arumá-rama de la selva; estera de arumá-man- 
dioca rallada; estera de arumá-luvia; estera de arumá-serpiente. La visión de la multi- 
plicidad de colores de aquellas tramas penetró en los ojos de la humanidad, que se 
encontraba en la Gran Casa del Maestro de Canto. Mientras bebían caapfí”, el baiá, el 
kumé y los bailarines vieron los dibujos sobre las esteras trenzadas, que habían apare- 
cido mágicamente cuando nació Persona de Gahapí. El kumú proclamaba en voz alta, 
uno a uno, el nombre de los dibujos, para que fueran recordados. Tales nombres eran: 
cuartos de beijú, rodilla de fantasma, cabilla de pimiento de cayena, rombo, rama de 
árbol. 

Antes de que Persona de Gahapí naciera, la madre perdió sangre. El rojo de aquella san- 
gre impregnó los ojos de la humanidad. Tras el nacimiento del niño, la madre cortó el 
cordón umbilical. En la visión que los hombres tuvieron, el cordón apareció como 
pequeñas serpientes. Luego la madre fue a lavar a su hijo, que al contacto con el agua 
tiritó de frío. También este escalofrío alcanzó a los hombres. 

En seguida después, pintó la cara del niño con el color extraído de las hojas de la liana 
carajurú y con arcilla blanca, roja y amarilla. Los hombres, estimulados por el caapi, vie- 
ron en una visión los colores de la pintura de la cara del niño. 

Sucesivamente, la madre introdujo al hijo en la maloca donde se encontraba la humani- 
dad, o sea, en la Gran Casa del Maestro de Canto. Cuando Persona de Gahapí entró en 
la maloca, las visiones eran tan numerosas que ya nadie conseguía ver, más aún, ni 


siquiera conseguían reconocerse entre ellos” 


Sigue la escena del sacrificio del despedazamiento del niño-yajé por parte de los 
hombres presentes en la maloca. 

Las distintas tribus del grupo lingüístico tukano han creado un particular sistema 
de clasificación de las imágenes percibidas durante el estado alucinógeno inducido 
por el yajé. Distinguen las que se perciben durante la primera fase del efecto, llama- 
das noméri (pintar con puntos de colores), caracterizadas por formas geométricas 
simples, de las que se perciben durante la segunda fase, llamadas tere, caracterizadas 
por formas geométricas más complejas (rejas, líneas en zig-zag, onduladas, etc.), 
hasta las que se perciben en una fase todavía más avanzada del efecto alucinógeno, 
formadas por imágenes figurativas y pictóricas, interpretadas por los indios, la mayo- 


ría de las veces, como escenas mitológicas. Por las imágenes noméri y tere, a las que 
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pertenecen las citadas en el mito arriba relatado, se encuentra influenciado no sólo 
todo el arte tukano, sino también su sistema de clasificación y relación con el mundo 
exterior”. 

* El infatigable Reichel-Dolmatoff publicó la versión desana de un mito distinto de 
origen del yajé, asociado al de la planta de la coca, en el cual el tema del parto divino 
sigue jugando un papel central, En este caso, la portadora sobrenatural del yajé es una 
de las bijas de Vai-mahsé, el Señor de los Animales. Vihó es un polvo alucinógeno para 
esnifar, obtenido de las vainas de plantas de la familia de las leguminosas”: 


El Sol tenía el polvo de vihó en su ombligo, pero una hija de Vai-mahsé poseía la planta 
yajé. Estaba preñada, y con los dolores del parto se fue a la playa y, acostada sobre el 
suelo, se retorcía en el dolor. Una vieja mujer desana quiso ayudarla y cogió su mano, 
pero la hija de Vai-mahsé se retorció tan fuertemente que rompió su dedo, y la vieja 
mujer lo cogió. Puso el dedo en su maloca, pero un hombre joven lo robó y lo plantó. La 
planta yajé tuvo su origen en este dedo. Lo mismo sucedió con otra hija de Vai-mahsé. 
Cuando tuvo los dolores del parto, se retorció acostada sobre la playa, y una vieja mujer 
acudió en su ayuda. Cogió su mano y rompió uno de los dedos de la muchacha y lo ente- 
rró. La planta de la coca se originó a partir de este dedo.” 


La continuación del relato no explica lo que les sucedió después a las hijas de Vai- 
mahsé, de tal forma mutiladas, y a sus hijos, pero cabe suponer que los hijos sean con- 


siderados como objetos del sacrificio a través del cual se produce la transformación 
en planta. El informador desana del relato anterior se refirió brevemente a un mito en 
el que están implicados los dedos de las manos y las drogas alucinógenas: estas últi- 
mas “fueron robadas, en forma de un dedo o de un falo, por águilas, que las llevaron 
a la Vía Láctea”” (en la cosmovisión de los tukanos, la Vía Láctea es la morada de las 
alucinaciones y visiones). En otro mito desana, se relata que “el águila robó el dedo 
de la planta de la coca y lo comió hasta que estuvo saciada””, 

Volvemos a encontrar el simbolismo de los dedos en un mito de origen del yajé de 
los Indios witoto -grupo étnico esparcido entre los ríos tributarios del Rio Amazonas, en 
particular al oeste del puerto de Leticia -incluido en el relato conocido como “historia de 
Unámaray”. Este héroe cultural descubrió las propiedades del yajé mientras estudiaba 
las virtudes de las distintas lianas de la selva: “Agarró la liana del yajé por su extremo, 
que no era otro que el dedo índice del dios de la sabiduría, Unámara”2, 
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Entre los mitos cosmogónicos de los tarianas, una tribu tukana que mora en una 
zona cercana a la de los desanas y de los tukanos auténticos, a lo largo del Río Papurí, 
está presente un mito de origen del caapi, incluido en un relato más articulado de la 
creación”. En el comienzo de los tiempos, Coadidop, una doncella joven y virgen, vivía 
sola en el espacio vacio. Con el humo del tabaco, impregnado de la leche de sus 
pechos, creó a un hombre, el Trueno, y le encomendó la labor de crear a otros hom- 
bres. Como primera cosa, este primer hombre-Trueno creó a otros tres hermanos 
Truenos. Coadipop, por su parte, y siempre con la ayuda del tabaco y de la leche de 
sus pechos, creó a dos muchachas vírgenes, dos hermanas, Caigaro y Paramano. El 
relato prosigue con la descripción de la creación de la tierra y de la institución de los 
rituales femeninos del pasaje de la pubertad a la adolescencia. En cierto momento, los 
Truenos, tras haber fallado en el intento de autopreñarse, invitaron a las dos herma- 
nas a un encuentro festivo, en cuyo transcurso fueron mágicamente preñadas, con la 
ausencia aparente de los Truenos, mientras comían, una el abil”, y la otra ipadú. 
Caicaro -aparentemente la hermana que había comido abil- dio a luz a un niño lleno 
de agujeros, Juruparí, un conocido héroe cultural de las tribus tukanoides, mientras 
que Paramano, que había comido ¿padú (coca), dio a luz al caapi: 


Era el tiempo en que Daxea, Uanana, Pirá-tapuya, Arapaso, Tuyuca* llegaban en forma 
de peces, remontando el río (nosotros, los tarianas, hemos sido creados de otra mane- 
ra). Una serpiente era su canoa. Acercaron la canoa a la orilla y bajaron; los peces se con- 
virtieron en personas. 

Ellos vieron a la otra de las dos hermanas (Paramano) que estaba descansando, y dije- 
ron: “Ésta tiene que tener un niño”. El hijo de la primera hermana (Jurupari) fue criado 
por los Truenos, el hijo de la segunda por esta gente, y fue el padre del caapi. De él hicie- 


ron el caapi. Todos bebieron el caapi creado por aquel niño”. 


Otra vez encontramos el tema del sacrificio de un niño “sobrenatural”, mediante el 
cual el género humano consigue la planta sagrada. Según otro relato Tariana”, es 
Jurupari mismo el que regala el caapi a los hombres, poco antes de desaparecer defi- 
nitivamente de su vista: el caapi sería su sangre. 

En la rica mitología de las distintas tribus shuar de Ecuador, que utilizan la misma 
bebida, por ellos llamada natem, no parecen estar presentes auténticos mitos de ori- 


gen del alucinógeno, excepto, quizás, de un “mito de Natem” referido por Plutarco 
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Naranjo, recogido entre los jívaros*, El relato trata de un hombre muy sabio y viden- 
te, una especie de héroe cultural, llamado Natem, quien, tras haber enseñado a su 
tribu cómo cazar a los animales y curar a los enfermos, siendo ya viejo y estando a 
punto de dejar esta tierra, hizo que su espíritu se reencarnara en la planta del natem, 
para que los hombres tuvieran todavía la posibilidad de encontrarlo (bajo el efecto 
visionario) y de pedirle consejos. 

Aparecen trazas de un mito de origen de la liana alucinógena en un actual texto 
didáctico shuar, dedicado a la correcta preparación y utilización de la bebida*. Un caza- 
dor de los tiempos antiguos, al recoger lianas y otras plantas de las que obtener el vene- 
no para las flechas, recogió un día la liana sagrada y la llevó a casa. Durante la noche, 
tuvo un sueño revelador de las propiedades visionarias y curativas de aquella liana. 

Entre las poblaciones urbanas mestizas de la amazonía peruana, el uso de la bebi- 
da alucinógena -aquí denominada ayahuasca- está estrechamente limitado al diag- 
nóstico y la cura de las enfermedades. Las veladas terapéuticas son guiadas por el 
vegetalista, el chamán conocedor de las hierbas y sus propiedades. La ya secular 
influencia de las misiones católicas ha introducido entre estas poblaciones un cierto 
grado de sincretismo con el cristianismo en lo que se refiere al simbolismo y a la inter- 
pretación de la experiencia visionaria”, z 

Luis Eduardo Luna ha referido un mito de origen de la ayahuasca relatado por 
Pablo Amaringo, un ex-vegetalista de Pucallpa (Departamento de Ucayalli), conocido 
por sus pinturas, influenciadas por la experiencia visionaria inducida por la bebida: 


Esto es lo que vi en una visión que casi me mata. Puedo atestiguar que entre las más 
remotas tribus de Perú hay una llamada shiris, de grandes guerreros. Entre ellos había 
un rey llamado Sinchihuyacui, que, tras haber sido derrotado por otra tribu, llegó, dese- 
cho por el dolor, a un jardin dónde había plantado numerosos árboles. Alli murió, y fue 
enterrado en los alrededores. 

Algunos años más tarde, apareció en sueños a su mujer, la reina Gaamacuina, y le pidió 
que fuera a su tumba con algunas de sus princesas, llevando consigo su escudo, su 
lanza, su maza de bronce de guerra y su honda, la calabaza en que solía beber, y su vaso 
para la chicha [cerveza de maiz]. Le dio luego algunas instrucciones relacionadas con 
la planta que había crecido sobre su tumba. 


La reina hizo lo indicado, y mientras estaba dejando las armas del marido al lado de la 


tumba, vio con gran espanto cómo éste emergía de la tumba, con su cuerpo brillante y 
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radiante de luz, llevando una maza de guerra de oro entre las manos. La reina y sus com- 
pañeras se desplomaron a tierra horrorizadas, con la cara contra el suelo, incapaces de 
mirar directamente al rey. Una de ellas empezó a gritar: “jjAyaruna!! ¡¡Reimi!! 
¡¡Ayaruna!!” 

El rey dijo: “No tengáis miedo, sumac huarmicitas. Escuchad mis palabras para que, en 
el futuro, podáis comunicaros conmigo. Morí triste y amargado a causa de la derrota 
que no pude prever. Cada vez que lo deseéis, podréis recibir buenos consejos y conoci- 
miento sobre otros mundos. He hecho crecer una planta de mis cabellos, Esta liana ha 
crecido y ha trepado por el árbol cercano a mi tumba, y allí ha florecido produciendo 
semillas. De este planta tenéis que coger unas rebanadas, y la llamaréis ayahuasca". He 
aquí porque las canciones? que esta planta enseña son tristes y melancólicas, como si 
fueran tocadas sobres arpas y quenas”. Y tenéis que mezclarla con la planta llamada 
chacruna," que está creciendo cerca de mis pies. Con la ayuda de estas dos plantas, 
seréis capaces de ver fantásticos colores y sonidos, y podréis desarrollar vuestra psique 
y adquirir un profundo conocimiento de las culturas del pasado”. 


Estamos muy lejos de la riqueza simbólica y originalidad de los mitos anteriores; 
además, del origen sobrenatural de la planta sagrada, situado in illud tempore, en los 
tiempos de los orígenes de la humanidad, ya no queda ningún rastro, 

Uno de los informadores mestizos de Luna afirmó que entre los zaparos del 
Ecuador amazónico se consideraba que la liana de la ayahuasca creció de la carne y 
de los huesos de un hombre asesinado por su hermano; de su cuerpo se formó la plan- 
ta chacruna”. Citemos, finalmente, un mito de origen del uso de la bebida, registrado 
en 1948 por Alfred Métraux entre la pequeña tribu de los cashinahua, ubicada a lo 
largo del Río Curanja, en el Perú sudoriental: 


Las propiedades embriagantes del koni (ayahuasca) les fueron reveladas a los hombres 
por un espíritu femenino del agua. Un hombre, que había observado sus relaciones inti- 
mas (del espíritu del agua) con el tapiro, consiguió capturarla. Ella lo llevó bajo el agua 
y le dio un brebaje de honi, que produjo extrañas perturbaciones en él, pero también le 
hizo ver visiones maravillosas. Volvió a este mundo y reveló el secreto a los hombres de 
la tribu. Fue tragado sucesivamente por numerosas serpientes, pero aún le quedó tiem- 


po para enseñar a los (otros) hombres cómo utilizar la ayahuasca”. 


Yagé (Ayahuasca) 


Más recientemente, A. Marcel* ha referido una extensa versión de este mito, cuyo 
núcleo no se aparta de la anterior. 

También entre los piaroas del sur de Venezuela, la sagrada bebida, llamada dá dá, 
es ofrecida al héroe cultural Wahari por una serpiente gigante, Ohuoda’e, su antepa- 
sado sobrenatural*. 
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PEYOTE 


El peyote! es un pequeño cactus que se encuentra en las zonas desérticas del norte 
de Méjico y de los territorios contiguos a Estados Unidos. Las poblaciones que vivie- 
ron y se sucedieron durante milenios en este territorio han hecho un prolongado uso 
de este alucinógeno para fines mágicos, religiosos y terapeúticos. 

Los datos arqueológicos han confirmado un interés del hombre hacia el peyote 
desde por lo menos 3.000 años, o sea, que se remonta a las épocas prehistóricas de la 
formación de las culturas mejicanas. En las vajillas y en las artes plásticas de estas cul- 
turas no faltan representaciones explícitas del peyote, incluidas en escenas de carác- 
ter religioso". En los tiempos de la Conquista, los primeros cronistas españoles habla- 
ron acerca del uso del peyotl entre los chichimecas y los toltecas y, a pesar de los 
intentos de los colonizadores españoles de reprimir esta costumbre entre los indíge- 


nas, el uso del peyote para fines magico-religiosos fue practicado y transmitido en 
secreto hasta nuestros días. 

Actualmente, el uso del peyote es practicado libremente por cierto número de tri- 
bus mejicanas, en particular por los huicholes, tarahumaras y coras. 

En la segunda mitad del siglo XIX, algunas tribus de indios de Norteamérica, como 
consecuencia de repetidas incursiones al norte de México, tuvieron la oportunidad de 
conocer las propiedades maravillosas del cactus y lo adoptaron como sacramento en 
el ámbito de sus propios ritos religiosos. Fue así como el peyote se difundió entre las 
tribus de los indios de Norteamérica, especialmente las de las grandes llanuras, dando 
vida a un extenso movimiento pan-indio de renovada identidad cultural y de identifi- 
cación racial, representado por la Native American Church, una religión sincrética con 
el cristianismo en la que el peyote, identificado con el Cristo Rojo, recubre el suelo de 
sacramento y de elemento de salvación. 
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Los huicholes habitan en la Sierra Madre, en el estado mejicano de Nayarit, un 
territorio donde el peyote no crece. Para abastecerse de él, grupos de indios se 
enfrentaban cada año a una larga marcha, a través de un recorrido de cerca de tres- 
cientas millas, hasta alcanzar el desierto de San Luis Potosí, en los alrededores de 
Real de Catorce, sede de la mítica wiriküta, donde moran los espíritus, los kukauyari- 
xi, los Grandes Antepasados. Aquí el híkuri nombre huichol del peyote- aparece a los 
indios como el Anciano Hermano Ciervo, cuya captura y consumición permite “encon- 
trar la propia vida”. Los primeros cactus encontrados son ritualmente “cazados” y con- 
sumidos en el mismo lugar; sigue la recogida masiva del peyote, con reservas sufi- 
cientes para satisfacer el uso anual de la tribu. Finalmente, tras los obligados ofreci- 
mientos y ceremonias de agradecimiento y salutación a los espíritus del lugar, el 
grupo de peregrinos vuelve a tomar el camino de vuelta. 

El peregrinaje a Viriküta es la manifestación más sagrada en el ciclo de las cere- 
monias religiosas huichol, y se le considera como un viaje iniciático que todo indio 
peyotista aspira a realizar por lo menos una vez durante su vida. Los chamanes de la 
tribu -los mara'akd me- adquieren plenos poderes de la profesión sólo tras haber 
completado el quinto peregrinaje”. 

Hablando de Wiriküta; el chamán Ramón Silva decía a su interlocutora, Bárbara 
Myerhoff: “Nuestro Gran Padre pasó por aquí en los Tiempos Antiguos; él fue quién 
lo puso [el peyote] aquí, fue en los Tiempos Antiguos cuando le fue asignado su nom- 
bre, cuando Nuestro Gran Padre pasó por aquí, cuando Kauyumari pasó por aquí. Es 
un lugar muy bonito, grandioso", 

El peyote es omnipresente en la cultura huichol y es utilizado en los contextos más 
diversos: para comunicar con los dioses, los antepasados y los espíritus de la natura- 
leza, para hacer música, para controlar la lluvia, para curar, para bendecir a las perso- 
nas, para localizar al ciervo durante las cacerías rituales, en ocasión de las elecciones 
de los representantes gubernamentales huichol, y en muchas otras ocasiones. El esta- 
do visionario inducido por el peyote es, asimismo, la fuente primaria de inspiración del 
arte exuberante producido por estos indios”, 

Los huicholes identifican al peyote con el ciervo, y consideran a la planta como Amo 
sobrenatural de la Especie de los Ciervos. En los tiempos antiguos, el maíz -alimento 
básico de los huicholes, que practican una agricultura más bien primitiva— habría tenido 
el aspecto de un peyote; y maíz, ciervo y peyote son, de alguna forma, la misma entidad: 
un "conjunto" simbólico que se sitüa en las raíces de la cultura huichol en su totalidad. 
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En un mito recogido por C. Lumholtz a principios del siglo XX, se afirma que: 


El hi’kuli (peyote) y el haw'tsima (agua) surgieron de la frente de un ciervo. Fue un ciervo 
(un dios ciervo) el que dejó las plantas de hi’kuli en su huella, la primera vez que apareció 
en la región dónde crecen las plantas, para luego transformarse en un A? uli de gran tama- 
ño, y fue en aquel momento en el que los dioses sintieron por primera vez los efectos esti- 
mulantes producidos por el hi’kuli. Estos [los efectos] procedían de una poción mágica, 


obtenida machacando en un mortero cuerno de ciervo, y no el hi’kuli, mezclado con agua". 


Queda aquí explícita la referencia al peyote como alimento embriagante de los dioses. 

El tema del nacimiento del cactus en las huellas dejadas por el ciervo está presen- 
te también en el mito siguiente, dónde el ciervo sagrado no es otro que el Hermano 
Mayor, Tama'ts Palisi’ke, dios del viento o del aire, que había aparecido a los indios 
bajo el aspecto de este animal. (Bisabuelo Cola de Ciervo es una especie de “Señor de 
los Animales”, hijo de Tate’vali, la principal divinidad huichol del fuego): 


Hace mucho tiempo, cuando los antepasados de los huicholes llegaron por primera vez 
al lugar donde actualmente crece el ki'kuli, vieron a un ciervo que apenas dio cinco 
pasos, y seguidamente desapareció. Cuando se acercaron a las huellas (del ciervo), des- 
cubrieron que cada una era un hi'kuli. En total eran cinco, uno para cada huella. 

Ellos tiraron flechas hacia cada hi’kuli, sin herirlo, dos sobre cada uno, de modo que la 
parte posterior de una de las flechas señalaba hacia el este y la otra hacia el oeste. En el 
lugar donde el ciervo había desaparecido, fue encontrado un hi’kuli de gran tamaño, que 
fue llamado Pa’li o Wapa’li. Tras algún tiempo, extrajeron las flechas y las custodiaron 
en las aljabas. Solamente dejaron las que habían clavado sobre el hi’kuli mayor, como les 
había ordenado Bisabuelo Cola de Ciervo. Luego se sentaron y comieron el hi’kuli. 
Tama'ts Palisi'ke se quedó en el lugar donde había aparecido por primera vez el hi’kuli, 


y hoy podemos verlo bajo la forma de altar. Es el ara principal, un gran APkul?. 


Todavía hoy los huicholes, en su peregrinaje a Wiriküta, suelen “cazar” al ciervo- 
peyote, realizando la misma ceremonia de las flechas, tal como está indicado en el 
mito, Efectivamente, en cada peregrinación los indios renuevan el recuerdo de la míti- 
ca primera búsqueda del peyote por parte de los dioses y, desde un preciso momento 
del trayecto en adelante, los peregrinos asumen la identidad de espíritus, puesto que 
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sólo en este estado pueden repetir las ancestrales gestas divinas de la caza, matanza 
y recogida del ciervo-peyote. De hecho, en los tiempos míticos, fue Tatewarú, el Gran 
Chamán Fuego, Nuestro Abuelo, el que guió a los dioses en la búsqueda del peyote: 


Se cuenta que el dios del fuego llegó entre ellos (los dioses) mientras estaban sentados 
en círculo en un templo huichol, y cada uno se quejaba de un malestar diferente. Al 
pedirle que revelara cuál era la causa de sus males, el Gran Chamán Fuego contestó que 
sufrían porque no habían ido a cazar al divino Ciervo en Wiriküta, como habían hecho 
sus antepasados, y estaban así privados de los poderes terapéuticos de su carne mila- 
grosa, Decidieron coger arco y flechas y seguir a Tatewari hacia la tierra lejana del 
Ciervo-Peyotl, a la búsqueda de la propia vida* 


El tema de las enfermedades que sufren los dioses y su curación mediante el 
sagrado cactus encuentra verificación en el uso del peyote como agente de psicodiag- 
nóstico, en el curso de las ceremonias de sanación guiadas por el mara'aka me. 
Durante la caza sagrada en el país de Wiriküta, los indios golpean con las flechas al 
primer peyote que encuentran, identificándolo con el ciervo (personificación del dios 
de los vientos Tama’ts Palisi'ke), que se manifestó ante sus antepasados y de cuyas 
huellas nacieron las primeras plantas del peyote. Las otras plantas que serán recogi- 
das después, se considera que brotan de los cuernos, la espalda, las pezuñas y otras 
partes del cuerpo del ciervo-peyote sacrificado. L. Diguet -que escribió, como 
Lumholtz, a principios de 1900- recogió un mito huichol diferente, donde el peyote 
tiene su origen en pedazos de vajilla: 


Cuando su gran jefe Majaknagy [Cola de Gamo] hubo reunido a sus partidarios entre 
las tribus Guachichile para ir a fundar su reino en lugares poco accesibles y bien defen- 
didos naturalmente por la sierra de Nayarit, él y sus partidarios fueron alcanzados por 
los enemigos de su doctrina. 

Fueron dispersados y destruidos sus utensilios, que servían para sacar agua y preparar 
los alimentos. Los dioses, deseando mostrarse compasivos con respecto a las desdichas 
de los que habían permanecido fieles a los preceptos del Legislador, les proporcionaron 
el medio de seguir la peregrinación; para eso, transformaron los pedazos de utensilios 
en una planta maravillosa, que les permitiría enfrentarse a las marchas más penosas a 


través del desierto, sin tener que preocuparse por las necesidades vitales'. 
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Antes de abandonar a los huicholes, recordemos que ellos, ademas del peyote, 
conocen y utilizan cierto número de otros cactus y plantas alucinógenas. Entre éstas, 
juega un papel significativo en la mitología la Datura innoxia Mill.”, el toloache de los 
mejicanos, llamado kiéri en la lengua huichol. En la mitología, esta planta es personi- 
ficada por Kiéri Téwiyári, Persona-Datura, considerado como jefe sobrenatural de los 
hechiceros. Los huicholes han elaborado un complejo relato que trata acerca de la 
lucha entre Persona-Datura y el héroe cultural Káuyúmari, ciervo sagrado y espíritu- 
ayudante de los chamanes, que gana tal confrontación. El relato refiere los esfuerzos 
de Kiéri Téwiyári para alejar a los huicholes del uso del peyote, con el fin de atraerlos 
al uso de la datura, y de su muerte final a cargo de Káuyúmari, con su consiguiente 
transformación en la planta homónima. Como el mito de origen de la Datura, será 
referido y discutido en el capítulo dedicado a estas plantas; aquí, nos baste observar 
cómo esta contraposición a nivel mitológico haya podido representar con verosimili- 
tud (idealizar) un conflicto y una hostilidad que, efectivamente, se presentó entre los 
dos cultos del peyote y de la datura en cierto momento de la historia religiosa huichol. 

La difusión del uso, por razones religiosas, del peyote entre los indios de 
Norteamérica, particularmente los de las Grandes Llanuras, tuvo su origen en el siglo 
XVIII, a través del contacto de grupos de indios con las poblaciones del norte de 
México, que ya utilizaban el cactus. Se cree que los primeros indios que recibieron el 
conocimiento del peyote de los carrizos del nordeste de México fueron los lipan apa- 
ches, en una fecha que antecede cualquier contacto amplio con el hombre blanco. 

Alrededor de principios del siglo XX, el uso del peyote ya estaba plenamente exten- 
dido entre Jas más importantes tribus de indios de las Llanuras, entre las que recor- 
damos a los otos, los caddos, los arapahos, los delawares y los cheyennes. 
Actualmente, la Peyotl Religion está extendida entre la mayor parte de las tribus de 
Estados Unidos y ha alcanzado también algunas tribus de Canadá, ubicadas a miles 
de kilómetros de distancia de las áreas de crecimiento del cactus. La historia de este 
movimiento religioso -que algunos estudiosos interpretan como un culto “nativista”, 
"revitalista" o “de crisis" de las tribus indias"— está llena de personajes carismáticos, 
de "profetas del peyote", promotores de innovaciones teológicas y rituales que, fre- 
cuentemente, han dado lugar a sectas y fragmentaciones internas al culto. 

El más conocido entre estos profetas es John Wilson, que vivió a caballo de 1900, 
reconocido por la mayoría de los indios como el fundador de la religión del peyote en 
Estados Unidos. Elaboró una ceremonia del peyote, llamada Gran Luna, que se desa- 
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rrollaba a lo largo de toda una noche en el interior de un tipi reservado para estas oca- 
siones. Los participantes se sientan en círculo alrededor del fuego, consumen el peyo- 
te, tocan y cantan hasta que llega el alba, siguiendo un complicado conjunto de reglas 
y funciones ceremoniales. La Gran Luna de Wilson está caracterizada por una signifi- 
cativa influencia del Cristianismo. 

Otro conocido profeta peyotista, Elk Hair, de la tribu de los delawares, elaboró una 
ceremonia del peyote distinta, la Pequeña Luna, con valencias marcadamente anti- 
cristianas y en completa oposición a la visión de Wilson. Para Hair, el peyote tenía que 
ser utilizado exclusivamente por los indios, y se tenía que evitar cualquier asociación 
con la religión del hombre blanco. Este movimiento, fuertemente nativista, fue más 
tarde reabsorbido por el culto más general, sincrético con el Cristianismo. 

En el curso de un siglo, la religión del peyote se reforzó y estructuró cada vez más, 
dando lugar a la Native American Church, una “Iglesia Peyotista” que, tras una larga 
y atormentada batalla jurídica y parlamentaria, fue legalmente reconocida por el 
gobierno de Estados Unidos. En 1922, los peyotistas se calculaban en unos 13.000 
individuos; en 1970, los miembros de la Native American Church eran 250.000”. 

Los Indios no tienen un verdadero mito de origen del peyote, pero poseen un mito 
de origen del uso del cactus, común a todas las tribus. De tal mito se han referido 
numerosas versiones; en la práctica, cada grupo de indios ha elaborado una personal, 
con diferencias, en general, poco relevantes. La versión siguiente fue recogida, en 
1950, por C.S, Brant entre los apaches-kiowa: 


Existe una historia de hace mucho tiempo sobre el origen del peyote. Se remonta a los 
tiempos en que los indios luchaban unos contra otros. 

Al otro lado de Nuevo México estaba acampado un grupo de indios, que fue atacado por 
otras bandas. Allí, las montañas eran muy altas, La tribu que fue atacada se dispersó. 
Sólo quedaron una mujer y su hijo. Ellos eran lipan apaches. Allí hacía mucho calor y 
todo estaba seco. Toda el agua se había evaporado. Ellos no tenían ni comida ni agua, y 
en los alrededores no había nadie. 

La mujer le dijo a su chico: “Estoy cansada, hambrienta y sedienta. Tú sigue adelante. Si 
no encuentras nada, es probable que mueras en algún lugar”. 

Era pronto por la mañana. El chico fue hacia las montañas. Su madre le había dicho que 
mirara a su alrededor para ver si conseguía divisar a alguien. Él caminó por la zona. Al 
rato, alguien le habló desde las alturas. Dijo: “Sé que estás hambriento. Mira hacia abajo 
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delante de ti. Verás algo verde. Cómetelo”. El vio una planta verde, la arrancó y se puso 
a comerla. Miró a su alrededor y divisó a muchas otras. Comió algunas, Pronto su ham- 
bre desapareció, como si hubiera comido alguna cantidad de carne. Arrancó algunas 
plantas más y se las llevó para su madre. Él le explicó acerca de la voz que le había habla- 
do. La madre comió algunas plantas y se sintió como si hubiese comido una gran por- 
ción de carne. Su hambre había desaparecido. A media tarde, hacía mucha calor. Ella 
dijo: “No sé quién nos ha dado esto, pero quiero rezarle”. Rezó por el agua y para encon- 
trar de nuevo a su gente. Más tarde, una nube empezó a oscurecer el cielo y hubo un 
trueno, La lluvia cayó y el agua fluyó a lo largo de las montañas. Ellos bebieron y des- 
cansaron allí aquella noche. 

Durante la noche, la mujer tuvo un sueño. Alguien se dirigió a ella, diciéndole: “Mira allá 
arriba y verás cierta montaña”. Ella miró y vio a algunas personas que se movían a tra- 
vés de las lomas. Había un riachuelo en los alrededores. Estaba al este de dónde ella y 
el chico estaban acostados. En el sueño, le dijeron que subiera por la mañana a una alta 
montaña y mirara (desde arriba), y vería a su gente. Le dijeron que llevara el peyote a 
su gente y que se procuraría que ello sucediese. 

Ala mañana siguiente, se lavaron y comieron algunos peyotes. Ella le habló a su hijo del 
sueño. Subieron a la montaña y miraron desde arriba, como se les había indicado en el 
sueño, Ella vio a alguna gente instalada en un campamento. Por su sueño, sabía que se 
trataba de indios. Con el chico, se acercó a ellos. Un hombre los encontró. Los recono- 
ció como a los que se habían perdido anteriormente. Estuvieron contentos de encon- 
trarse los unos con los otros. Cuando llegaron al campamento, él informó a todos de su 
presencia. 

El chico traía al peyote consigo. Tras haberse instalado, el chico pidió a su madre que 
le asignara un tipi para él solo. Dijo que entraría en él aquella noche y comería el peyo- 
te, tras lo cual iría a las montañas y se acostaría. Se sentó dentro del tipi y puso el peyo- 
te sobre el suelo, colocándolo de la misma forma en que estaba colocado cuando lo vio 
por primera vez. Rezó al espíritu que le había mostrado el peyote: “Tú me has ayudado. 
Cuando coma peyote, esta noche, quiero que me ayudes a encontrar un camino para él”. 
Tenía un arco y una flecha, y tamborileó sobre la cuerda con la flecha. Cantó dos can- 
ciones. Fumó una pipa fabricada con el hueso de una pata de ciervo. Tamborileó y cantó 
durante toda la noche. Pronto por la mañana se fue a las montañas, y se quedó durante 
todo el día y toda la noche. A la mañana siguiente, volvió. Hizo esto muchas veces. 


Montó un tipi y cantó y tamborileó durante toda la noche, y luego se fue a las montañas. 
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Pronto los hombres empezaron a hablar entre ellos. Dijeron: “Ese chico sabe alguna 
cosa”. 

Una vez, un viejo se acercó al tipi del chico. Lo llamó y le preguntó: “¿Tienes miedo de 
dejarme entrar ? Quiero entrar”. El chico le dijo que entrara, y el viejo se sentó a su lado. 
El chico le dio la pipa para que fumara y la puso cerca del fuego. Luego, el chico le dio 
el peyote para que lo comiera. Por la mañana pronto, subieron a las montañas y volvie- 
ron al campamento poco antes de que oscureciera. La madre del chico, mientras tanto, 
había desmontado el tipi. Tras esto, la gente le preguntó al viejo qué había pasado. Ellos 
dijeron que, la próxima vez, todos entrarían en el tipi. 

No mucho tiempo después, el chico montó nuevamente el tipi, Vino el viejo. Otro hom- 
bre llegó y pidió entrar. Se le dijo que entrara en el sentido horario y que se acercara al 
fuego. A la mañana siguiente, los tres subieron a las montañas y se quedaron hasta la 
caida del sol. La madre del chico desmonté el tipi. 

Al dia siguiente, el chico dijo que se estaban acabando las provisiones de peyote y que 
iría a [abastecerse] de otras. Fue a dónde crecía y trajo más. 

La vez siguiente montaron el tipi y tuvieron un encuentro, llegó un cuarto hombre. Le 
dijeron que se sentara en el lado norte. Al día siguiente fueron todos a las montañas, tal 
como (lo habían hecho) con anterioridad. El hombre preguntó si podían venir otros, y 
se le dijo que serían bienvenidos. Cuando hubo un nuevo encuentro, llegaron todos esos 
hombres, y se sentaron empezando por el lado sur a lo largo del perímetro del tipi. 
Puesto que se desarrolló un encuentro tras otro, cada vez llegaron más hombres, hasta 
que el tipi estuvo lleno. 

Durante todo el tiempo, el chico se preguntaba cómo mejorar el sonido de su arco y fle- 
cha. Cortó un largo bastón y pensó: “Lo utilizaré para rezar, así que cuando me vuelva 


viejo podré utilizarlo para caminar”. Cogió un cuerno, y le puso unas piedras para hacer 


una sonaja. En el siguiente encuentro utilizó estas cosas. Sosteniendo el bastón y mene- 
ando el cuerno, cantó algunas canciones que había compuesto. Más tarde, encontró un 4 
recipiente de madera ya hecho. Lo llenó de agua y le até una piel encima. Construyó una 1 
varita para el tambor con un tallo de yuca. En el siguiente encuentro, le dio el tambor al 
hombre [que se sentaba] cerca de él, para que tocara para él mientras él cantaba. Por la J i 
mañana, le dijo al hombre que estaba cerca de él que desatara el tambor. Dijo: “Quizás, 
gracias a este cuerno, tengamos una comida. El sonido de este tambor me recuerda al 
trueno que oi, y el agua (presente) en él me recuerda la lluvia que llegó. Pensad en las 


p 


cosas que será bueno tener aquí". Los otros aprendieron las canciones por ellos mismos, 
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y pronto cada cosa empezó a adaptarse en la justa medida durante los encuentros. 
Distintas personas añadieron cosas nuevas. 

Las piedras" sobre el tambor representaban los palos del tipi; la correa representaba la 
cuerda que ata por arriba alos palos del tipi. 

Más tarde, Nayokagal aprendió del peyote y nos lo trajo a nosotros. Con el tiempo, llegó 
al norte entre los dakotas. 

Actualmente es nuestra religión. También hoy en día distintos hombres añaden cosas 
para ejecutarlo mejor. El chico les dijo, hace tiempo, que pensaran en las cosas que podi- 
an añadir para hacerlo mejor. Ahora los encuentros se desarrollan durante las festivida- 


des, como el dia de Gracias y la Pascua, y ha sido añadida la comida comunitaria.” 


El relato está formado por dos partes: un mito relativo al origen del uso del peyo- 
te seguido por un mito del origen de su culto. Esta segunda parte, que concierne a la 
laboriosa búsqueda del ritual más oportuno para el peyote por parte de su descubri- 
dor, y a la sucesiva participación en el rito de un grupo cada vez más numeroso de 
hombres de la tribu, está ausente en muchas versiones. 

En varias versiones, la primera parte comienza con una referencia a una guerra 
entre tribus indias, o entre indios y tribus mejicanas. Como consecuencia de una san- 
grienta batalla y de una huida general, un hombre (o un muchacho) se queda solo y 
perdido en territorio enemigo, hambriento, sediento, y consciente de estar a punto de 
morir. En algunas versiones -como en la primera de las cuatro versiones delaware, 
recogidas por Vincenzo Petrullo'- son los indios en fuga los que abandonan a una 
mujer enferma con su niño, y son estos últimos los que se encuentran en un estado 
de hambre y de sed, con peligro para su vida. En la versión transmitida por los kaio- 
was, una mujer se encuentra en un estado de desesperación porque cree que sus dos 
hermanos, que salieron a una expedición de guerra, han muerto". En otro grupo de 
variantes, un muchacho, un hombre, o ambos, están cazando en compañía de otros 
indios, pero se pierden y acaban por encontrarse, ellos también, hambrientos, sedien- 
tos y en peligro de muerte o, más exactamente, “a punto de morirse”. Este estado pre- 
cario, de peligro, de “crisis” de la vida humana, que precede y predispone el encuen- 
tro entre el hombre y la planta sagrada, es un tema que se presenta con cierta fre- 
cuencia entre los mitos inherentes a las plantas psicoactivas. 

En este punto del relato, aparece una voz misteriosa que señala al muchacho, a la 
mujer, o al hombre, el peyote, que crece en el terreno próximo, y les dice que lo 
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coman. En algunos casos, la voz misteriosa se presenta en sueños; en otros se mani- 
fiesta no sólo la voz, sino la figura entera de una persona. En una versión sioux, se trata 
de la figura de un hombre, que se mece en el aire aproximadamente a la altura de cua- 
tro pasos por encima de la cabeza”; en una de las versiones delaware, aparece “como 
un indio, vestido a la manera de los grandes jefes del mismo pueblo”*. Otra versión 
delaware llega a especificar que aquel hombre era Peyote (el espíritu del Peyote)", y 
en algunas otras -como la winnebago relatada a continuación" esta persona es iden- 
tificada con Jesucristo. En la mayoría de los casos, pues, se trata de una entidad sobre- 
natural, que sefiala el sagrado cactus a los indios. En algunos casos parece ser el hom- 
bre mismo el que descubre, por sus propios medios, las propiedades del cactus, 
comiéndolo porque está hambriento y porque no tiene otro alimento al alcance de la 
mano; pero, durante el consiguiente estado visionario, siempre será una entidad 
sobrenatural la que se presente, afirmando haber sido la artífice de este encuentro. 

En este momento, la entidad sobrenatural enseña cómo utilizar el peyote, qué cantos 
cantar para la ocasión, y explica la razón de haber llevado el peyote entre los hombres. 
Finalmente, indica el camino de vuelta, y el muchacho, la mujer, o el hombre, alcanzan 
sanos y salvos a los compañeros de su tribu, llevando consigo el sagrado cactus. 

En una versión recogida por James Mooney entre los kiowas de Oklahoma, fue 
una joven muchacha, extraviada a consecuencia de una expedición de guerra, la que 
encontró el peyote y lo llevó a la gente de su tribu. Esta muchacha es ahora venerada 
como la "Mujer Peyote”. 

La siguiente versión, relatada a Paul Radin por Albert Hensley, un indio de la tribu 
de los winnebagos de Wiscosin, está caracterizada por fuertes influencias cristianas: 


Un tiempo, en el sur, un indio originario de la tribu llamada mescaleros apaches, estaba 
vagabundeando en el territorio llamado México; fue a cazar arriba en las montañas y se 
perdió. Durante tres días, vagabundeó sin agua y sin comida. Estaba casi a punto de 
morir de sed, pero siguió [vagabundeando] hasta que alcanzó el pie de cierta colina, en 
cuya cumbre encontraría la sombra bajo un árbol que allí crecía. Deseaba morirse alli. 
Alcanzó el lugar con gran dificultad y, cuando estuvo allí, se acostó sobre la espalda y se 
quedó así, con el cuerpo extendido hacia el sur y la cabeza apoyada sobre algo. Extendió 
el brazo derecho hacia el oeste y el brazo izquierdo hacia el este y, en cuanto lo hubo 
hecho, notó que algo frío tocaba sus manos: “¿Qué es?”, se preguntó. Había agua en su 


interior, aunque contuviera también algún alimento. Cogió, pues, lo que estaba cerca de 
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su mano derecha, se lo llevó a la boca y lo comió. Luego, echado sobre el suelo, un espi- 
ritu sagrado entró en él y, cogiendo el espíritu del indio, se lo llevó a las regiones supe- 
riores. Allí [el indio] vio a un hombre, que le habló: “He sido yo el que te ha hecho pasar 
por este sufrimiento porque, si no lo hubiese hecho, nunca hubieras podido conocer la 
verdadera [religión]. Por este motivo, he puesto santidad en lo que has comido. Mi 
Padre me lo dio y obtuve permiso para llevarlo a la tierra. También me ha sido permiti- 
do volverlo a tomar y dárselo a algún otro indio. Por el momento, esta religión existe en 
el sur, pero ahora deseo que se extienda en el norte. Vosotros, los indios, estáis luchan- 
do unos contra otros y, con el propósito de detener esta hostilidad, podéis ahora estre- 
charos las manos y participar juntos en el alimento que os estoy ofreciendo en forma de 
peyote. Ahora tenéis que quereros los unos a los otros. El creador de la tierra es mi 
padre. Hace tiempo envié este evangelio a través del océano, pero no lo comprendíais. 
Ahora te enseñaré cómo comprenderlo”. Luego, lo llevó a una morada donde estaban 
comiendo peyote. Allí le enseñó las canciones y todo lo que procedía de esta ceremonia. 
Seguidamente le dijo: “Ahora ve a tu pueblo y enséñales todo lo que te he explicado. Ve 
a tu gente, al norte, y enséñales. He puesto mi divinidad en lo que comes. Lo que mi f 
padre me dio, lo he puesto allí dentro”. Luego le dijo que volviera a casa. El pensó que | 
estaba muerto, pero, en realidad, era su espiritu que lo habia dejado. En poco tiempo el 
hombre volvió a encontrarse bien. 

Había muchas plantas de peyote alrededor del lugar dónde había yacido, y las recogió 
antes de partir. Luego volvió a su morada. Él había creído que se había perdido, pero le 
pareció que no era muy probable que hubiese sido fruto del azar. El haberse perdido en i 
las montañas le pareció que simbolizaba la condición de la gente antes de haber comi- E 


do el peyote; se habrían perdido y habrían vuelto a encontrar después su camino”, 


El relato prosigue con una interpretación personal del narrador, Hensley, que acla- 
ra el tema relativo a lo afirmado por el espíritu del peyote (Cristo) de que está en su 
poder volver a coger la planta y ofrecerla a algún otro Indio: la belicosa tribu de los 
mescaleros apaches, aunque utilizara el peyote, siguió promoviendo guerras y saque- 
os de ganado y, por este motivo, fue casi totalmente destruida por las otras tribus. Por 
esta razón, el peyote fue “vuelto a coger” y ofrecido a otras tribus”. Finalmente, entre 
algunas tribus, entre las que figuran los lipan apaches de Tejas”, el mito de los oríge- 


nes del uso y culto del peyote se reduce a un relato más bien realista, que explica 
cómo un indio de la tribu, participando en calidad de huésped en el rito peyotista de 
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otra tribu, aprendió su uso y las ceremonias correspondientes, difundiéndolas luego 
entre la gente de su propia tribu; de tal modo, se justifica con razones de difusión cul- 
tural lo que otras tribus justifican con razones de interpoladas intervenciones divinas. 
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El cáñamo indio, también conocido como marihuana -Cannabis sativa L.', familia 
de las Cannabaceae- de origén asiático, es utilizado desde hace milenios como planta 
psicoactiva, medicinal, y como fibra; sus efectos psicoactivos han influenciado, y 
siguen influenciando, el pensamiento y las costumbres de vida de millones de indivi- 
duos. 

El cáñamo se presenta de dos formas, sexualmente complementarias: la planta 
femenina y la masculina. Las hojas y las puntas de las flores del cáñamo femenino se 
fuman, o, como sucede en India y en África del norte, se trabajan para obtener una 
resina solidificada que se fuma o se ingiere. 

En China, los datos arqueológicos han demostrado que el uso del cáñamo se 
remonta a por lo menos 8.000 años y, en relación al uso de su fibra vegetal, ha sido 
uno de los cultivos más arraigados entre las civilizaciones de la Edad del Bronce y del 


Hierro’. Por otra parte, es impensable la ignorancia relativa a sus efectos sobre la: 


mente humana unida a un uso de la misma planta como fibra textil, desde el momen- 
to que resulta posible ser víctimas de sus efectos durante las fases de su elaboración 
como fibra’. 

Desde Asia, la marihuana se difundió entre los germanos, los griegos, los romanos 
y otros pueblos europeos de la cuenca Mediterránea antes de la era cristiana. Alcanzó 
África en épocas pre-islámicas, y llegó a América a mediados, más o menos, del siglo 
XV d.C.!. Actualmente, es utilizada como droga psicoactiva por extensas capas de 
poblaciones esparcidas por los cinco continentes, incluidas las de cultura occidental. 

En India esta planta, llamada bhang, asume una importante significación religiosa, 
por ser la especie predilecta del dios Shiva; los devotos hinduístas la utilizan como 
fuente de inspiración mística. En la literatura religiosa india, se la denomina princi- 
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palmente vijaya, “victoria”, y en algunos antiguos escritos sánscritos se la llama indre- 
carana, “alimento de los dioses”. 

Un tema sánscrito sobre el origen del cáñamo lo hace aparecer en los tiempos 
mitológicos del evento cósmico conocido como la “Mezcla del Océano Primordial”, 
atribuyéndole, por ende, una prioridad absoluta en la cosmogénesis con respecto al 
resto del mundo vegetal y al mismo hombre. 

En el mito de la “Mezcla”, los dioses y los titanes, en lucha por el dominio del 
mundo, llevaron a término una alianza temporal con el fin de extraer el anta, el Elixir 
de la Inmortalidad, del Mar Universal. Después de que hubieran trabajado en la 
empresa durante mil años, de la leche del universo, así “mezclada”, emergieron 
numerosas entidades como, por ejemplo, la diosa Loto y el elefante blanco, Airavata. 
Al final, apareció el médico de los dioses, que llevaba el amrta en un cuenco de color 
lácteo.* E] cáñamo habría surgido, junto con las otras entidades divinas, como fruto de 
este evento cosmogónico*. Una variante popular de este mito refiere que, cuando el 
amrta fue producido por la “mezcla” del océano primordial, se hizo necesario purifi- 
carlo con algo apropiado. Mahadev —considerado como uno de los más grandes asce- 
tas yogui, aquí divinizado y antepuesto a la creación del cáñamo- resolvió el problema 
de la purificación del amrta creando el bhang (cáñamo). Mahadev lo creó directa- 
mente de su cuerpo, y por esto la planta es llamada por algunos angaj, “nacida del 
cuerpo”. Según otro relato, algunas gotas de amrta, en el momento de su creación, 
cayeron sobre el suelo, y en el lugar donde cayeron germinó una planta de bhang’. 

Junto con el bhang, también la planta de la datura (dhurdhura) es un alucinógeno 
escogido por Shiva. Un mito referido durante el período medieval indio, pero con 
valencias más arcaicas, hace derivar la marihuana del zumo de datura, estableciendo 
así uno de esos casos raros de interacción a nivel mitológico entre dos o más plantas 
sagradas, todas dispensadoras de dimensiones extáticas y de “caminos” hacia las 
regiones de lo sobrenatural: 


En Jhinjhgarh vivía Korwassi Dewar el Balga con su mujer Andaro. Tenían una hija 
cuyo nombre era Suknibai. Mahadeo vino para servirla como Lamsena, y trabajó en su 
casa durante cinco años. Pero el Dewar y su mujer no le dieron al chico comida sufi- 
ciente, con el resultado de que creció muy delgado. 

Cuando el servicio de cinco años terminó, el Dewar y su mujer le dijeron a Mahadeo: 


“Ahora ves y llama a tus parientes y celebraremos tu boda”. Mahadeo llamó a tigres, 


zum 
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osos, serpientes, escorpiones, y los llevó a su fiesta de boda. El Dewar habia reunido una 
gran cantidad de comida y licores, y cuando vio a los animales y reptiles en la fiesta de 
boda de Mahadeo, se enfadó mucho y no paraba de repetir: “¿Quién se comerá el festín l 
que he planeado?”. Entonces Mahadeo, con su poder mágico, consiguió que los anima- 
les dijeran que se beberían el licor de Baiga, pero las serpientes y los escorpiones dije- 
ron: “Nosotros queremos tener ganja (cáñamo)”. 

El Baiga ofreció las tazas de licor a los osos y los tigres para que bebieran, pero no tenía 
ganja, y se preguntó como conseguirla. Finalmente, envió a su mujer a recoger hojas de 
datura y, cuando las trajo a casa, las exprimió hasta que cayó al suelo una gota de zumo. | 
De esta gota nació la planta del cáñamo. Entonces, el Baiga cogió el agua de doce barri- 
les e hizo una pipa grande como doce patios. Mezcló las hojas de datura con agua, llenó 
la pipa y se la ofreció a las serpientes y escorpiones para que bebieran. Pronto se embria- ] 


garon y se pusieron a bailar. Mientras las serpientes bailaban -en aquellos días tenían la 


postura erguida como los hombres- sus partes posteriores se rompieron, y desde enton- 
ces se arrastraron planas contra el suelo”, 


Larelación entre ganja y datura es aquí ambivalente, hasta alcanzar cierta identifi- 
cación entre las dos plantas en el momento en que la poción acuosa de datura es ofre- 
: cida a las serpientes y escorpiones -ambos, animales venenosos- dentro de una pipa, 

D instrumento generalmente utilizado para fumar el cáñamo o su resina. Por lógica, el ( 
cáñamo recién creado, y no la datura, tendría que ser ofrecido por el Baiga a las ser- 
pientes y escorpiones, pero la sustitución en el texto podría, precisamente, querer 
subrayar la equivalencia simbólica y funcional entre las dos plantas. 

El siguiente relato, extraído de la misma serie que el anterior, está asimismo 
ambientado en un mundo zoo-mitológico fantástico arcaico: 


Maisur Dewar vivía en Ja jungla Ranjhukarola, y se mantenía hilando vestiduras. Un dia, i 
cuando estaba en la selva profunda, encontró a una cobra negra hembra y se enamoró. 
Tomó la costumbre cotidiana de ir a masajear sus manos y sus pies. Un día lo hizo con 
tanto vigor, que se sintió cansado y se quejó mucho. La cobra hembra pensó: “Mi Dewar 
está cansado, ¿cómo puedo quitarle el cansancio?”. Se rascó la cabeza, extrajo dos semi- 
llas y se las ofreció. “Plántalas —dijo- y cuando los árboles crezcan, recoge las hojas, haz 


una pipa de barro cocido, y fúma(las)”. Pero Dewar, por error, tomó las hojas.con agua, 


y esto lo emborrachó hasta tal punto que no podía ni ver ni oir’. 
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En este relato, como en el anterior, podemos encontrar una asociación simbólica 
entre el cáñamo y las serpientes; en este último, además, las primeras semillas de la 
planta se originan de la cabeza de una cobra. Esta relación simbólica podría ser muy 
arcaica, y podría haber sido elaborada en las regiones meridionales de India. Hay que 
recordar, asimismo, que la cobra es la serpiente sagrada de Shiva; ella acompaña cons- 
tantemente a la divinidad en las representaciones iconográficas. 

El tema del error cometido en la preparación y en la toma de la primera dosis de 
droga vegetal, con el consiguiente exceso de embriaguez de quién (o quienes) la toman, 
se presenta también en otros mitos que atañen a diferentes plantas psicoactivas, 

Los místicos sufis de Persia transmiten una leyenda sobre el descubrimiento de los 
efectos psicoactivos del cáñamo, fruto de la atenta observación e intuición de un 
monje. Referimos la versión propuesta por Paolo Mantegazza en 1871: 


Haider, jefe de los ascetas y flagelantes, vivía entre las más estrictas privaciones en una 
montaña entre Nishabor y Rama, dónde había fundado un convento de faquires. Hacía 
ya diez años que vivía en aquella soledad, sin haberla abandonado ni siquiera una hora; 
cuando, un día ardiente de verano, salió completamente solo a los campos. A su vuelta, 
su cara brillaba de alegría, recibió las visitas de sus hermanos y los invitó a conversar. 
Interrogado sobre su alegría, contó cómo, en su excursión, encontró a una planta que, 
bajo el más sofocante calor, parecía bailar al sol llena de contento, mientras todas las 
demás se encontraban entorpecidas y tranquilas. Él, entonces, cogió algunas hojas y se 
las comió. Llevó allá a sus frailes; todos las comieron y todos se pusieron contentos. Sin 
embargo, parece que el jeque Haider utilizara principalmente una tintura alcohólica de 
cáñamo, pues un poeta árabe canta a la copa de esmeralda de Haider. Este sobrevivió 
diez años a su descubrimiento, y cuando murió sus discípulos, obedeciendo a un deseo 
suyo, plantaron sobre su tumba una planta de cáñamo, Desde aquella tumba sagrada, se 
esparció el hachís en el Khorasan 


Es probable que, originariamente, este relato fuera transmitido en secreto entre 
los miembros de las sectas sufi, que adoptaron el uso del cáñamo entre las técnicas 
de modificación de la consciencia que practicaban para fines misticos-reveladores. 

El cáñamo es considerado también como un potente afrodisíaco, una propiedad 
que surge de la siguiente leyenda nepalí relativa al dios Shiva y a su esposa divina 
Parvati: 
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Shiva, el creador y destructor del mundo, vivía con su compañera Parvati en la cima del 
monte Himalaya, el techo del mundo. Pero nunca se quedaba en casa, sino que amaba ' 
vagar en las montafias, donde se dedicaba a los placeres de la convivencia con las nin- 

fas celestes. Tal hecho disgustaba a Parvati. Así que ella empezó a buscar un modo para i 


atar a su esposo a sí misma y a la casa. Encontró una planta de cáñamo y llevó consigo 


sus resinosas flores hembras. En cuanto Shiva volvió a casa, Parvati le dio el cáñamo 


para que lo fumase. Immediatamente Shiva, arrebatado por una gran excitación y una ! 


infinita lujuria, agarró a su compañera. Con divina beatitud, ellos se unieron. Shiva expe- 
rimentó un éxtasis sagrado, que más tarde abriría las puertas del paraíso a sus adora- 
dores. Desde entonces, Shiva se quedó con su esposa Parvati. Y siempre, antes de unir- 
se, fumaban el cáñamo, Por eso el cáñamo es el mejor afrodisíaco: ha sido ofrecido a los , 


seres humanos para que puedan vivir juntos felices en la paz doméstica". 


La motivación del uso del cáñamo como afrodisíaco “para la paz doméstica” tiene 
un carácter más profano que las motivaciones de su uso, con un fin estrictamente reli- a 
gioso, por el monje sufi del relato anterior; un hecho que traiciona una cierta moder- 
nidad en el relato. Además, este no trata del origen del cáñamo: Parvati “encuentra”, 
y no crea, la planta que le dará a fumar al esposo divino. 

Referimos, aún, una antigua leyenda china, donde el tema de los efectos visiona- 
rios del cáñamo está acompañado por una descripción sarcástica y escarnecedora de 
su descubrimiento: i 


Un campesino había recogido una especie de cáñamo y, tras haber dejado que se seca- 
ra en una cabaiia, la había vendido al gobierno, que necesitaba cuerdas para los barcos 
de la marina imperial. Un año, el ayudante del campesino -un muchacho gordo y pere- 
zoso- se durmió mientras vigilaba el fuego en la cabaña donde se secaba el cáñamo. 
Poco después, una chispa encendió la cabaíia, y fue una suerte que el chico pudiera des- 
pertarse a tiempo y correr a llamar al campesino. Cuando volvieron, la cabaña ardía ale- 
gremente y, por un golpe de suerte, el viento arrojó aquel humo infernal hacia ellos. 
Tosiendo y casi ahogándose por lo que habían respirado, el campesino y el muchacho 
se dirigieron hacia un gran campo cercano, donde les venció un largo sueño de borra- 
chos, lleno de sueños paradisíacos y mujeres lascivas. Esos sueños fueron tan vivos que 


el campesino, al despertar, decidió no pegar al chico y, en cambio, ponerse en seguida 
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manos a la obra para construir otra cabaña y efectuar otra recogida de cáñamo. Cuando 
la nueva cabaña estuvo llena de cáñamo fresco, el amo prendió fuego a una fajina, la 
arrojó dentro y se humedeció un dedo para ver desde qué lado soplaba el viento. Una 
vez más, respiraron abundante humo y fueron sobrecogidos por sueños decididamente 
lujuriosos; una vez despiertos, construyeron, llenaron y dieron fuego a otra cabaña. 
Otras cabañas se consumieron entre las llamas, mientras el campesino y su ayudante 


seguían fumando aquél cáñamo que hacía soñar”? 


Se evidencia en esta leyenda un trasfondo denigratorio con respecto a los efectos 
del cáñamo, o quizás, solamente con respecto a la relación de los campesinos con la 
planta. Es interesante notar que el tipo de cáñamo que induce sueños visionarios a los 
dos campesinos es el mismo que se cultiva por su fibra, un hecho que demuestra un 
conocimiento antiguo acerca del potencial psicoactivo que posee también este tipo de 
cáñamo. 
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La gran familia de las Solanáceas cuentan con géneros y especies de plantas de 
gran importancia alimenticia para el hombre: patata, tomate, y también un nutrido 
grupo de plantas medicinales, tóxicas y alucinógenas. Diversas especies, ahora pro- 
fusamente empleadas en todos los continentes, son originarias de las Américas, y su 
difusión extracontinental data de los períodos post-colombianos. 

Entre los alucinógenos vegetales, las solanáceas psicoactivas representan el más 
nutrido grupo bioquímico'. Se trata de especies tóxicas, además de psicoactivas; en 
ciertas dosis, los efectos sobre el hombre resultan preponderantemente psicoactivos, 
mientras que dosis a veces poco superiores inducen efectos mayoritariamente tóxicos 
para el cuerpo, a menudo letales. 

En lo que concierne a sus efectos psíquicos, estas plantas inducen un tipo de expe- 
riencia particular, y no es algo casual que algunos estudiosos las hayan clasificado en 
una categoría a parte, la de los “delirégenos”. Otra característica observada con fre- 
cuencia en el uso de tales plantas, en dosis medio-altas, es la dificultad de recordar 
posteriormente lo que se ha vivido durante la experiencia. Su utilización en dosis erró- 
neas y en un contexto inadecuado puede provocar efectos devastadores en la psique 
humana (de tipo, precisamente, delirantes). De esta realidad son muy conscientes los 
consumidores tradicionales, que han elaborado sistemas ceremoniales de purificación 
y preparación fisico-psiquica para el uso de estas plantas, con el fin de asegurar un 
buen logro de la experiencia (o sea, de asegurar la respuesta experiencial más espe- 
rada y de mejor interpretación dentro del contexto cultural en que acaece). 

Las solanáceas alucinógenas son utilizadas desde los tiempos prehistóricos como 
enteógenos, instrumentos mágico-adivinatorios, y como medicinas de efectos porten- 
tosos. Era probablemente una solanácea -exactamente la mandrágora- la hierba moly 
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de la maga Circe de Homero, tan celebrada por los poetas griegos y romanos. Es una 
solanácea una especie de Datura o de Solandra- la maligna planta-espíritu que, entre 
los huicholes de Méjico, y a un nivel mitológico, osa desafiar al potente y benévolo 
espíritu del peyote, quedando derrotada. Es también una solanácea, una datura, la 
planta que, junto con el cáñamo indio, es elegida por el dios indio Shiva y por sus devo- 
tos. Además, un grupo de bien conocidas solanáceas europeas -mandrágora, beleño, 
belladona, datura- debe ser considerado como la fuente principal de las experiencias 
visionarias de las “brujas” de la época medieval, que mezclaban con suma pericia 
estos ingredientes en la preparación de ungiientos empleados para “volar”, 

A pesar de la importancia que estas plantas han tenido en la historia de las cultu- 
ras europeas, la obra secular de la Inquisición parece haber logrado su intento de des- 
mantelar los conocimientos adquiridos y transmitidos durante siglos. También los 
grandes mitos y creencias relativos a estas plantas europeas se han resentido fuerte- 
mente a causa de la oposición eclesiástica, con el resultado de que únicamente nos 
han llegado raros fragmentos que les atañen, con temas originales sepultados por las 
capas de incrustaciones de la interpretatio cristiana. 


DATURA 


Todas las especies del género Datura son potentes alucinógenos. Se presentan 
como arbustos más bien ramificados, y algunas especies de América del Sur, caracte- 
rizadas por dimensiones arbóreas, han sido recientemente introducidas por los botá- 
nicos en un género distinto de Solanáceas, el de las Brugmansias. Las datura tienen 
flores muy llamativas en forma de cáliz, de colores variables; los frutos son casi siem- 
pre espinosos y contienen cada uno centenares de semillas. En el empleo de la planta 
para fines alucinógenos, las hojas, la raíz y las semillas son las partes más frecuente- 
mente utilizadas; son consumidas directamente o se prepara una infusión con ellas. 
Pudiendo ser consumidas directamente, su uso, en muchas zonas del mundo, podría 
remontar a una fecha muy antigua, teniendo origen en los períodos neolíticos de la 
humanidad, o ser aún previo. No obstante, los datos arqueológicos con respecto a ello 
son pocos, concentrados principalmente en América del Norte, donde se refieren a las 
antiguas poblaciones Pueblo y a otros grupos de proto-indios*. 
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: En las Américas, las Daturas? son ampliamente utilizadas en ritos iniciáticos y otras 
clases de ceremonias religiosas. Pueden ser consideradas como los alucinógenos más 
difundidos en el Nuevo Mundo, entre los vértices generadores del “complejo narcóti- 
co" americo-indio, certificado por Weston La Barre’. 

Entre los zunis —indios pueblo de Nuevo Méjico- la D. inoxia, llamada a-neg-la kya, 
es utilizada por los “chamanes de la lluvia” durante las veladas nocturnas: ellos masti- 
can la raíz para comunicarse con los espíritus. Para los Zunis, esta planta tiene un ori- 
gen divino y pertenece a los chamanes de la lluvia, que son los únicos que tienen per- 
miso para recogerla, Creen que cuando un chamán consume cierta cantidad de raíz 
de datura, “la lluvia llegará seguramente al día siguiente de la consumición de la medi- 
cina (datura), a menos que aquél a quién le ha sido dada tenga un corazón malvado”. 

Otro curioso uso de la planta atañe a la individuación del responsable de un hurto. 
La persona que ha sido despojada recurre al chamán de la lluvia, que penetra por la 
noche en la vivienda de la víctima, llevando consigo un pedazo de raíz de datura; en 
las debidas condiciones de oscuridad y ausencia de fuego, el chamán hace tomar la 
sagrada medicina a la persona desposeída, la encierra en una pequeña habitación de 
la vivienda y se pone en atenta escucha en una habitación contigua. Cuando los efec- 
tos de la “medicina” empiezan a notarse, el desposeído se mueve, patalea y habla, 
diciendo cosas aparentemente sin sentido; durante su delirio verbal, se cree que pro- 
nunciará el nombre de la persona que le ha robado. Tal nombre es rápidamente cap- 
tado por el chamán que está escuchando. A la mañana siguiente, la persona que ha 
sido robada no recuerda nada de lo que ha dicho o hecho durante la noche, pero será 
el chamán quién le revelará el nombre del responsable del hurto”. 

M.C. Stevenson refirió el siguiente relato zuni sobre el origen del a-neg-la-kya (los 
Divinos son hijos gemelos del Padre Sol): 


En los tiempos antiguos, un muchacho y una muchacha, hermano y hermana (el nom- 
bre del chico era A’neglakya y el nombre de la chica Aneglakyatsi’tsa), vivian en el inte- 
rior de la tierra, pero frecuentemente salían al mundo exterior y vagaban, observando 
muy atentamente cada cosa que veían y oían, y repitiéndoselo todo a su madre. Este par- 
loteo constante no gustaba a los Divinos. Encontrándose con el chico y la chica, los 
Divinos preguntaron: “¿Qué tal estáis?", y el hermano y la hermana contestaron: “Somos 


felices” (A veces, A’neglaka y A'neglakayatsi'tsa aparecían sobre la tierra como personas 


viejas). Les dijeron a los Divinos cómo podían tener un sueño y ver a los espíritus, y 
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cómo podían caminar un trecho y ver a uno que había cometido un robo. Tras este 
encuentro, los Divinos llegaron a la conclusión de que Aneglakya y A’neglakyatsi’tsa 
sabían demasiado y de que serían exiliados para siempre de este mundo; en conse- 
cuencia, los Divinos provocaron la desaparición del hermano y de la hermana de la tie- 
rra para siempre. En el lugar donde los dos descendieron, brotaron unas flores -flores 
exactamente iguales a las que llevaban a cada lado de la cabeza cuando visitaban la tie- 
rra*. Los Divinos llamaron a la planta a’neglakya, por el nombre del chico. La planta ori- 
ginal tiene muchos hijos esparcidos por la tierra; algunas flores están teñidas de amari- 
llo, algunas de azul, algunas de rojo, algunas son totalmente blancas- los colores que 


proceden de los cuatro puntos cardinales’. 


“Ver a los espíritus” y “ver a los responsables de un hurto” son facultades mágicas 
y paranormales que se consideran típicas de los efectos de las datura, poseídas en el 
relato por la pareja de jóvenes -hermano y hermana- y transmitidas a continuación a 
la primera planta de datura, en la que parecen confluir implícitamente ambos princi- 
pios, masculino y femenino, del estado modificado de consciencia (a menudo bajo el 
aspecto de una verdadera “posesión”) inducido por esta droga. 

En el capítulo dedicado al peyote, al tratar de la mitología de los huicholes de 
Méjico septentrional, se ha mencionado el hecho de que en ella está presente un rela- 
to, perteneciente al ciclo cosmogónico, que hace referencia a una lucha mítica entre 
el héroe cultural Kàuyümari -aquí en el papel de “espíritu del peyote"- y Kiéri 
Téwiyári, Persona-Datura, personificación de la D. innoxia, el toloache de los 
Mejicanos, Los huicholes consideran esta planta (llamada kiéri o kiéli, o también 
Árbol del Viento) como el jefe sobrenatural de los hechiceros y le atribuyen poderes 
malignos, en clara contraposición a los poderes benignos otorgados por el peyote. En 
el relato, es Káuyümari el que resulta vencedor en la lucha, matando a Persona- 
Datura. Como han puesto de relieve acertadamente Peter Furst y Barbara Myerhoff, 
que han recogido y discutido una extensa versión del mito de Kiéri Téwiyári", esta 
contraposición entre las dos figuras mitológicas es, muy probablemente, fruto de la 
idealización de un confluir de poderes que realmente se verificó en el interior de la 
historia religiosa y cultural huichol, entre el culto del peyote y el de la datura. Estos 
dos autores han llegado a la conclusión de que los huicholes utilizaron la datura antes 
de adoptar el peyote, aunque, en el mito, se considere al peyote preexistente al naci- 
miento de Persona-Datura y, por ende, a su transformación en la planta homónima. 
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El ciclo de Kiéri Téwiyári empieza con el nacimiento de este ser sobrenatural del 
“viento. Desde pequeño, de su boca salen murciélagos, lobos, serpientes y otras cria- 
turas identificadas con la hechicería, con las enfermedades y con la muerte. Kiéri 
'éwiyári actúa como un auténtico chamán, un merá'aká me, utiliza el tambor chamá- 
nico, las sagradas flechas ceremoniales, y ofrece la datura a los demás; algunas de sus 
ictimas enloquecen, otras aprenden el arte de la hechicería, adquiriendo el poder de 
nviar enfermedades y muerte. En este punto del relato interviene Káuyámari, que se 
enfrenta a Persona-Datura. Al principio, este último intenta huir del destino cambian- 
_do varias veces de forma; más tarde, pidiendo ayuda al Padre Sol, intenta por última 
vez escapar del duelo ofreciendo a Káuyúmari todo su saber a cambio de su vida, pero 
él rehusa porque ya conoce todo lo que necesita de los secretos de su rival. En la lucha 
que sigue, Káuyúmari arroja flechas contra Kiéri, que intenta defenderse sin éxito, 
vomitando toda clase de cosas malignas en forma de colores brillantes. Pero 
Káuyúmari (o Kauymáli) neutraliza el poder de su enemigo mediante el peyote, y 
mata por fin a Kiéri con una flecha en el corazón. En realidad, Kiéri no muere, no 
puede morir, y por eso se transforma en la planta de datura: 


Cuando [Kiéri] murió, no murió. Sólo su alma volvió al viento, del que había nacido, 
Cuando murió, cuando las flechas de Káuyúmari lo mataron, se transformó. Llegó a una 
roca donde poder crecer, para transformarse en Árbol. Pues Nuestro Abuelo y Nuestro 
Padre no lo habrían admitido en ningún lugar: “Eres malvado. ¡Por este motivo te que- 
das aquí, en este mundo!” Llegó a la roca y allí cayó su alma, cayó como una piedra. Allí 
se transformó en Árbol, que empezó a crecer, a crecer hacia arriba, hasta llegar al quin- 
to nivel; un árbol con cinco ramas. Entonces el viento sintió compasión; lo sopló por aqui 
y por allá, en las cinco direcciones. Le dijo: “Allá, en aquellos campos; allá serás verde, 


au 


allá puedes crecer 


Kiéri no tiene un sexo bien definido: a veces es hombre, a veces mujer. Más espe- 
cíficamente, se considera que es hombre cuando la persona poseída es mujer, mujer 
cuando la persona poseída es hombre”. 

El número cinco se repite en el simbolismo huichol: recordemos las cinco direc- 
ciones, las cinco flechas necesarias para capturar al ciervo-peyote, las cinco huellas de 
las pisadas dejadas por el ciervo, y las cinco estrías que normalmente tienen las plan- 
tas del peyote, consideradas las más sagradas y predilectas por los chamanes. 
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Referimos, seguidamente, una extensa versión del mismo mito, recogida por R.M. 
Zingg en 1934: 


Pero cuando habían pasado apenas 10 días desde que Kauymáli había amansado al Sol 
y había hecho desaparecer la enfermedad con sus cantos y ceremonias, el malvado cha- 
mán Kiéli Tewiali engañó a la gente, haciéndose pagar por un canto falso. Mediante el 
crujido del fuego, Tatevali (Abuelo Fuego) le dijo a Kauymáli que ello no habría causa- 
do ningún daño importante, siempre que hubiesen entonado cantos correctos en otra 
ceremonia. La enfermedad, una vez más, empezó a recorrer el mundo. 

Por lo tanto, Kauymáli se puso a cantar, utilizando al mismo tiempo sus plumas de cha- 
mán con crótalos de serpiente de cascabel. Por medio de este penacho de chamán, aga- 
rró a una teáka". La teáka fue arrojada al fuego. Después, los animales fueron limpiados 
ritualmente con hierba para sanarlos. A continuación, el alimento contaminado fue que- 
mado, 

Aunque Datura, el hechicero, hubiese fabricado los ulú tüweli", Kauymáli no tenía 
miedo. Se adueñó de estas flechas y las arrojó contra los animales y el maíz, antes de 
que Datura hubiese ofrecido el polen de la datura a los cuatro puntos cardinales, 

En el canto que siguió, a Kauymáli se le dijo que capturara al perverso chamán, Datura, 
y le cortara la oreja y el dedo gordo del pie, para que saliera la sangre. Este sería el cas- 
tigo de Datura por su hechicería. Además, a Kauymáli le fue ordenado que atara al per- 
verso chamán y lo llevara hasta la hoguera en el interior del templo. Luego, siguiendo 
las instrucciones de las grandes diosas del mar, tenía que quemar a Datura en la hogue- 
ra y enterrar su cuerpo en un lugar muy lejano. 


Cuando Kauymáli lo hizo, del cuerpo quemado del hechicero brotó una piedra. 


Puesto que el Sol tenía aún a las grandes diosas del mar, decidió ayudar a Datura, siem- 
pre que éste prometiera ayudarle en sus luchas contra las diosas de la lluvia. Por consi- A 
guiente, el Sol transformó a Datura para que fuera menos malvado. Le entregó una ran- A 


cheria en un lugar cerca del mar, dónde hay cincuenta arrecifes. Alli creció la datura. El 


perverso chamán comió un trocito de hoja [de ella], y de tal modo ya no pudo tocar el 
peyote. Preparó su parafernalia, tal como lo hacen los huicholes para una ceremonia. 
Luego celebró la primera ceremonia de magia negra, que todavia hoy ejecutan los hui- 
choles malvados. 


Las grandes diosas del mar enviaron a Datura un armadillo hembra. Este animal se con- 


virtió en su esposa. Puesto que Datura era aún más malvado que bueno, Armadillo dejó 
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de ser una gran diosa del mar para transformarse en animal. Se come las calabazas de 
los huicholes porque en los primeros tiempos las había comido para esparcir las semi- 
llas en las cuatro regiones del mundo. También le fue ordenado comer larvas y gusanos. 


Todavía hoy el armadillo se alimenta de este modo”. 


Los chamanes huicholes que practican la magia negra (hechicería) comen un 
pedazo de hoja de datura, pero no deben tocar el peyote. Los huicholes creen que, si 
alguien comiera datura y peyote juntos, podría embriagarse hasta morir. 

La versión de Zingg continúa con la tentativa de Kauymáli de contrarrestar los 
efectos nocivos de la magia negra de Datura, de cuyo cadáver (antes de ser transfor- 
mado en la planta homónima) habían salido lobos, serpientes, felinos y otros anima- 
les que, todavía hoy, atemorizan a los huicholes. Kauymáli decide, por esta razón, con- 
sultar al dios Sol, con la ayuda del Peyote: 


Con este fin, fue preparada una ceremonia. Como auspicios de éxito, el Sol colocó diez 
collares de peyote" sobre el altar. Ello hizo feliz a la gente. Molieron el peyote y lo mez- 
claron con el tesguino”. Sin embargo, cometieron el error de beber la mezcla antes del 
término de la ceremonia, y se emborracharon, y enloquecieron hasta el punto que 
Kauymáli temió por su vida. Pero Kauymáli consiguió curarlos escupiendo" sobre el peyo- 
te que había quedado. Luego, dio a los hombres un pedacito de este peyote, mediante el 


cual ellos se calmaron y pudieron permanecer serios durante todo el canto del mito”. 


Mediante la ceremonia de consulta y durante este canto, Kauymáli comprende que 
el dios Sol habría aplacado su cólera, inducida por el falso canto de Datura, sólo si se 
le hubiesen ofrecido parafernalias ceremoniales en el país del Peyote (en el mítico 
lugar de Wirikuta, cerca de San Luis Potosí), y si se hubiese ejecutado la danza del 
peyote en determinadas ceremonias (cuyo nacimiento encuentra un origen causal 
precisamente en este mito). 

La incompatibilidad entre datura y peyote, marcada por precisos tabúes rituales, se 
puntualiza también en otros relatos mitológicos. En uno de ellos, recogido por T. 
Knab, se relata cómo Kayuyamári intentó una vez coger una rama de la planta-dios 
kiéli con el fin de "robar su magia”. Como castigo por un acto tan osado, Kayuyamári 
fue transformado en piedra. Sin embargo, siendo un dios, su corazón, tras haber toma- 
do la forma de un fragmento de cuarzo, volvió a la gruta de los dioses; de esta mane- 


57 


1 
i 
i 


Los alucinógenos en el mito 


ra siguió viviendo. La formación rocosa que, según se dice, es el cuerpo de 
Kayuyamári, puede ser vista hoy en día en el arrecife, sobre la específica planta-dios 
kiéli, una de cuyas ramas había intentado robar Kayuyamári.? 

El mismo autor ofrece otra versión del mito de origen del kiéli, pero identifica la 
planta con algunas especies de Solandra, pertenecientes a la misma familia de las 
Solanáceas y, asimismo, poderosos alucinógenos, con efectos parecidos a los de la 
datura. Estas plantas, llamadas kiélitsa “malvado kiéli", son utilizadas por los chama- 
nes huicholes en el transcurso de rituales secretos, y es precisamente esta cualidad 
de reserva la que crea cierta confusión entre antropólogos y etnobotánicos en la iden- 
tificación del kiéli. En la versión de Knab acerca de la batalla entre Kiéri Téwiyari y 
Káuyúmari, se especifica que Kiéri vomitó toda su hechicería sobre el mundo para 
detener a Káuyümari, de modo que ya no le quedó nada para derrotar a Kaúyúmari? 
En esta versión, Kiéri Téwiyari aparece poderoso y peligroso, pero no totalmente mal- 
vado y, tras haberse transformado en planta (Datura o Solandra, como quiera que se 
llame), se le confía la tarea de gobernar sobre los vientos. 

En el actual grupo étnico tepehuan de Méjico Occidental, se ha recogido un rela- 
to que trata del toloache. Este término deriva del náhuatl toloatzin, “cabeza inclinada”, 
así llamada porque se considera que las simientes de tales plantas tienen la propiedad 
de adormecer, o sea, de hacer que se “incline la cabeza”. A una mirada atenta, el rela- 
to parecería contener el tema de un mito de los orígenes de la planta, transformado 
luego por la interpretación cristiana: 


Había dos hermanos que eran muy perezosos y ambos eran músicos. No querían ir a 
buscar ni maíz ni otra cosa, y la madre los regañó porque no buscaban maíz. Ellos se 
pusieron en camino hasta llegar a una llanura. Se acercaron a un barranco, que se halla- 
ba sobre una roca alta, y vieron que allí había un balde lleno de agua. Se estaban murien- 
do de sed, y bajaron sus cintos para beber agua. Pero no era agua lo que brillaba: era 
dinero. Entonces cogieron todo el dinero. El hermano mayor se fue con todo el dinero 
dejando allí al menor, en medio del barranco. 

Pasaron cinco días, y al cabo de cinco días cayó una escalera de dientes de víbora (cua- 
mecate). Entonces, puesto que Dios le ayudó, él” subió hasta arriba, y allí en el borde 
encontró su violín, y se puso a tocar mirando a oriente, Allá divisó un humo muy alto 
hasta el cielo, y entonces dijo: “Que Dios me dé permiso para llegar hasta aquel humo”. 


Así que caminó por el llano hasta que llegó, y todo era niebla, 
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Estaba descansando, cuando llegó a la laguna una muchacha muy bella. Le propuso 
matrimonio y la muchacha aceptó. Vivieron un año juntos, y el Toloache volvió con sus 
cosas y con su esposa. Al llegar, le dijo a su madre que arreglara la casa, que erigiera un 
pequeño altar, pues volvía con su mujer. Cuando la vieja se fue, no vio otra cosa que una 
víbora. La vieja se enfadó con el hijo y fue a buscar a la mujer. Y la trajo y la puso en un 
altar. El agua se encontraba muy lejos de la granja de la viejecita, y la esposa pidió pres- 
tada una jarra para ir a coger agua. La vieja le dijo que emplearía un día entero para ir y 
volver. Agarró la jarra e, inmediatamente, apareció un pozo allí cerca. Y volvió a casa. Al 
llegar, le dijo a la suegra que tenía hambre. La vieja le dijo que no tenía ni tortillas ni 
maíz. La mujer le dijo que se acercara a la artesa para ver si era verdad. Se asomaron, y 
la artesa estaba llena de maíz; se acercaron a otra, y ésta estaba llena hasta arriba de 
maíz de color, y la otra de maíz amarillo. Y vivieron así algunos dias de placer. 
Entonces el Toloache se buscó a una mujer, una amante. Las amantes eran la Tlacoache 
y Cuervo-hembra. Salía todas las noches a bailar. Luego el Mais, que era la mujer de 
Toloache, empezó a sospechar. Entonces Toloache huyó y la mujer volvió con la madre. 
Y él fue, le pidió perdón y volvió a tomarla. Y vivieron algunos días en paz. 
Seguidamente, él volvió a mortificarla y Mais se fue con el padre, Dios Nuestro Señor; 
le dijo que si consiguiera hacer concordar las siete palabras, le perdonaría, si no, no, No 
pudo hacer concordar las siete palabras; apenas llegó a cinco. 

Luego Dios Nuestro Señor le dijo a San Juan Bautista y a San José que lo bautizaran, 
pero él no se avino. Entonces lo agarraron y le clavaron la cabeza en un tepetate”. 


Probablemente, la parte final del relato original aludía a la transformación de 
Toloache en la planta homónima; la influencia cristiana, al eliminar este argumento y 
al sustituirlo con el del rechazo del bautismo y la matanza de Toloache, sin el sucesi- 
vo renacimiento vegetal, ha vaciado de sentido al relato entero. 

Un interesante mito sobre los orígenes de distintas especies de datura está pre- 
sente entre el grupo jivaro de los aguarunas, ubicado a lo largo del curso superior del 
Río Mayo, en el Perú septentrional. Los aguaruna utilizan cuatro especies de Datura”, 
cada una con específicas modalidades y finalidades de uso: para curar, para embrujar, 
para conseguir visiones. Una de estas especies, llamada mamabaíkua, no es cultivada 
por los indígenas, sino que es recogida en estado salvaje. Las otras tres especies, lla- 
madas baikua, búkut y tsúak, son cultivadas, y en el mito tienen origen del cuerpo de 
un hombre, que personifica la primera especie de datura, la salvaje: 
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Hace tiempo, un hombre se encontraba hambriento cuando volvía de un viaje de caza. 
Se paró a comer los frutos de mamabaíkua, sin conocer la planta, y pronto cayó en un 
profundo sueño, como si estuviera muerto. Fue encontrado por su familia, que lo llevó 
a casa. Pasado mucho tiempo, se despertó y habló acerca de las visiones que había teni- 
do. ÉL ahora, era un waimaku®, 

Otros jóvenes empezaron a plantar la planta mamabaíkua, para poder buscar los sueños 
que los habrían convertido en waimaku. 

Otro joven (llamado Bikut en muchas versiones del mito), que nunca había tenido rela- 
ciones sexuales con una mujer, bebió el zumo de mamabaíkua veinte veces. Tras haber 
tomado mamabaikua tantas veces, podía ver las cosas como un chamán. Si una mujer 
dejaba la casa para cometer adulterio, él lo veía y le cortaba la cabeza con un machete. 
Él podía decir si un hombre había venido a comer después de haber defecado sin haber- 
se lavado las manos. Él veía si un hombre había cometido incesto, y siempre mataba a 
una persona así con su lanza, diciendo a los demás: “¿No veis que ésta era una mala per- 
sona, que acababa de tener relaciones sexuales con su hermana o alguna otra de su 
familia? Él ha venido aquí con sus vestidos cubiertos de gusanos. Un hombre valiente 
que come con él, se convierte en cobarde”, dijo él. Mató a muchas personas y, final- 
mente, fue atado con cuerdas por los demás. 

Durante este período, estaban en guerra con los de la parte inferior del río (Huambisa). 
Éstos mataron a muchos aguaruna. El joven Bikut fue desatado y le devolvieron su lanza 
para que pudiese luchar. Él se bañó, se peinó el pelo hacia atrás y se desvistió. Luego 
fue al encuentro de sus enemigos. 

Puesto que su sueño era tan fuerte, mató a muchos huambisa. Uno de los de la parte 


inferior del río fue hacia un refugio de la selva para buscar una visión igual a la de Bikut. 


Obtuvo una visión e hirió a Bikut en batalla. Por fin, los enemigos de la parte inferior del 
río mataron a Bikut. Dejaron su cuerpo sobre la tierra, y fue incinerado por su familia. 

Del fémur derecho del cuerpo de Bukut creció shiwáng baikuá, y del fémur izquierdo 
creció tahimat bikut. De su espina creció muntúk tsúak. De estas plantas, nuestros ante- 


pasados obtuvieron las plantas que tenemos hoy: baikúa, bikut y tsúak® 


En el texto no se alude al tema del origen de la datura salvaje, el mamabaikua, pero 
en otro relato aguaruna, referido por Brent Berlin en 1977”, se dice que el mamabaf- 
kua fue creado cuando Nüngkui, un *dador" mitológico de manioca y de todas las 
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- otras plantas cultivadas, transformó muchas de éstas en especies similares, pero 
menos útiles. Existe una relación de reciprocidad entre el héroe y las plantas del mito. 
Siguiendo a Michael E. Brown, “Bikut adquiere sus poderes mediante el uso de la 
mamabaíkua, y queda implícito que los tres descendientes del mamabaíkua que sur- 
gen de sus huesos adquieren su poder en virtud de sus hazafias como visionario y 
guerrero. Él, de esta forma, ayuda a las plantas a transformarse de un estado natural 
en uno cultural, y ellas corresponden transformándolo de persona común en héroe 
cultural”. También en este relato, como en los de los huicholes, destaca la estrecha 
relación existente entre la planta -o mejor, entre los efectos de la planta~ y la hechi- 
cería. Tal relación es ambivalente, consiguientemente a la ambivalencia de la misma 
hechicería, en sus aspectos funcionales opuestos benévolos y malévolos. En el relato 
aguaruna, es el exceso de clarividencia, inducido por un excesivo uso de la datura, el 
que convierte a Bikut de ser un personaje socialmente benéfico a ser uno socialmen- 
te dañino. Las tribus huachipaire y zapiteri del grupo indígena mashco, ubicadas en 
departamentos peruanos amazónicos de Cuzco y Madre de Dios, utilizan la 
Brugmansia x insignis (Barb.-Rodr.) Lockwood, llamada xayápa, para sanar y para con- 
seguir visiones, Para los huachipaires, Xayápa era un hombre que, un día, se acercó a 
la granja anunciando su transformación en una “medicina”, y luego se trocó en plan- 
ta,” 

En el Viejo Mundo, la Datura metel L., de origen asiático, es la especie más difun- 
dida y la más utilizada como narcótico entre las poblaciones euroasiáticas. En India, 
es considerada una de las plantas sagradas de Shiva, y sus llamativas flores blancas 
son ofrecidas en los altares en los dias dedicados a la adoración de esta divinidad. Las 
flores de datura se cuentan también entre los más frecuentes atributos en la icono- 
grafia del dios, colocadas sobre sus trenzas junto a una calavera y a la imagen de un 
cuarto de luna”, En el Vamana Purana, se refiere que esta planta nació originalmen- 
te del pecho de Shiva™. La misma Datura metel viene citada en el texto chino de 
Materia Médica Peu t’sao kang mu, escrito en 1590 por Li-Shi-Chen; este autor cuen- 
ta que el nombre de la planta, man to lohua, está extraído de un conocido sutra budis- 
ta, en que se afirma que cuando Buda predica un sermón, de los cielos llueven péta- 
los de las flores de esta planta junto a gotas de lluvia. Según una más antigua tradición 
taoísta, el nombre de la planta es el de una de las estrellas circumpolares, y se cree 


que cada mensajero, enviado por esta estrella sobre la tierra, sostiene en su mano una 
de estas flores. Por este motivo, los chinos llaman a esta flor por el mismo nombre que 
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la estrella”. Aqui podría reconocerse la huella de un antiguo mito de origen de la plan- 
ta, que la describía como originaria del mundo astral. 


MANDRÁGORA 


Entre las culturas de la cuenca del Mediterráneo, la mandrágora* posee una larga 
tradición como planta mágica, afrodisíaca, alucinógena y medicinal. Es una de las 
plantas más renombradas de la hechicería medieval europea, pero sus virtudes son 
conocidas desde el II milenio a.C. El conocimiento de esta planta está, en efecto, 
demostrado por hallazgos arqueológicos egipcios a partir del siglo XIV a.C. (durante 
la V Dinastía), e imágenes de la planta han sido identificadas en antiguos bajorrelie- 
ves en Boghaz-keui. Junto al nenúfar* y a la amapola de opio -plantas asimismo dota- 
das de propiedades psicoactivas- se utilizaba para confeccionar ungüentos capaces de 
inducir estados hipnóticos, de trance y extáticos*- 

Conocida por los antiguos germanos, por los griegos y por los romanos, ha sido 
sugerida la identificación con la enigmática hierba moly de Homero*, En el relato, 
incluido en el décimo libro de la Odisea, es el dios Hermes, el “mensajero de los dio- 
ses”, el que ofrece la hierba mágica a Ulises, para que pueda utilizarla como agente 
protector contra los efectos malignos del brebaje de la maga Circe, capaz de transfor- 
mar a los hombres que lo beben en animales, específicamente en cerdos. En el relato 
homérico, la hierba moly cumple, de hecho, una función opuesta a la de las clásicas 
plantas mágicas: evita la transformación en animal en lugar de inducirla. Para Homero 
“la raíz era negra, la flor parecida a la leche, los dioses la llaman moly. Arrancarla es 
difícil para las criaturas mortales, pero los dioses lo pueden todo””. La dificultad de la 
extirpación de la planta es un tema que se presentará siglos más tarde, incluso en los 
relatos medievales acerca de la mandrágora; un tema que ha provocado temor con 
respecto a la hierba, pero que también ha dado impulso a la elaboración de prácticas 
mágicas protectoras, específicas para su recolección. 

Desde su primera aparición en las obras de Homero, la hierba moly ha sido cele- 
brada de vez en cuando por los autores griegos y latinos, y ha influenciado la imagi- 
nación de no pocos autores medievales. 

Algunos autores latinos tardíos nos han transmitido un mito de origen del moly. En 
la versión de Eustazio, el gigante Picoloo se había enamorado perdidamente de Circe 
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y tenía la intención de raptarla de la isla en que vivía; pero el dios Helios (Sol), padre 
de Circe, acudió en ayuda de la hija, matando al gigante: 


Y de la sangre del gigante esparcida sobre la tierra brotó el moly, que toma el nombre 
de la “fatiga de la batalla”. Pero su flor, de una blancura deslumbrante como la de la 
leche, proviene del deslumbrante Helios, que ganó la lucha; en cuanto a la negra raíz 
brotada de la negra sangre del gigante, se puede explicar su naturaleza por el hecho de 


que Circe se descompuso por el susto®. 


Las características del moly, tal como son referidas por la larga serie de autores clá- 
sicos y de la época medieval, han sido objeto de una serie de reelaboraciones y fantás- 
ticas interpretaciones, pero ninguna descripción -ni siquiera la originaria de Homero- 
corresponde a la de la planta de la mandrágora. La identificación botánica del moly 
sigue siendo un tema abierto, como lo son, de hecho, los relativos a un nutrido grupo 
de plantas con propiedades mágicas y psicoactivas descritas por los autores clásicos. 

La mandrágora es conocida en la cultura hebrea y está presente en el Antiguo 
Testamento”, Se la menciona en un relato de acentos más bien “paganos”, en el que 

. la planta es utilizadas como medio de intercambio debido a sus propiedades afrodisí- 
acas y fecundantes”. En efecto, esta planta está considerada por doquier como un por- 
tentoso afrodisíaco, y no es casualidad que Afrodita, la diosa griega del Amor, tuviera 
el apodo de “mandragoritis”. 

La gruesa raíz y los frutos (bayas rojas) eran las partes de la planta utilizados, debi- 
do a sus efectos medicinales y psicoactivos. Desde tiempos remotos, en la forma de la 
raíz se ha querido reconocer los rasgos de un hombre o una mujer, y esta antropo- 
morfización, con la distinción entre mandrágoras “macho” y “hembra”, ha sido fuen- 
te de inspiración en la mitología, en las creencias y en los ritos relativos a esta planta. 

Como puso en evidencia Mircea Eliade”, los relatos sobre la mandrágora han 
influido en un círculo más amplio de mitos sobre plantas de raíz gruesa y muy antro- 
pomorfizadas en su interpretación simbólica. Otra conocida raíz del mismo grupo 
mitológico es el gingseng. 

En distintas fuentes del período medieval, encontramos la creencia según la cual, 
cuando un condenado a muerte es ahorcado, en el momento en que muere emite su 
sémen o su orina que, al caer al suelo, dan origen a la mandrágora. A este tema sigue 


generalmente la descripción del método para la recolección de la planta: se creía que 
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cualquiera que intentara arrancarla, o que tropezara inadvertidamente, o pasara 
demasiado cerca de ella, moriría. La recolección se efectuaba mediante el sacrificio de 
un perro, casi siempre negro, que era atado por la cola o por el cuello a la raíz de la 
planta: en el momento en que, corriendo en dirección contraria a la raíz, la hubiese 
arrancado, el perro habría muerto. Se trata de un relato difundido entre los países ger- 
mánicos, en Islandia, en Francia y otros lugares”. 

Es probable que el tema del nacimiento de la mandrágora de las gotas de esperma 
u orina de un ahorcado fuese originariamente parte de un mito de origen de la plan- 
ta. La persona ahorcada -un condenado a muerte por delitos graves, o por hurto, pero 
inocente, como se especifica en distintas fuentes- habría sido, por lo tanto, cierto 
hombre, probable protagonista del relato originario; en la transformación del mito en 
creencia popular desapareció el tema de la condena injusta y la analogía se aplica a 
todo condenado que es aborcado. La relación entre mandrágora y muerte está pre- 
sente en otras creencias, como la que asocia su presencia a lugares donde se hayan 
sepultado cadáveres (los alrededores de un cementerio serían su habitat favorito). 

En la cultura griega se ha manifestado cierta relación entre la mandrágora, el 
perro y la diosa Ecate*; el reino de esta tenebrosa divinidad de ultratumba es, preci- 
samente, identificado con los cementerios. 

A un diferente mito originario se podría remontar un grupo de relatos populares y 
mitológicos presentes en las culturas europeas, árabes y asiáticas. De estos relatos 
emerge un tema situado en el tiempo de los origines del hombre, donde el hombre 
mismo se origina de la mandrágora aprovechando, para tal fin, la imagen fuertemen- 
te antropomorfa (o antropomorfizada) de su raíz. "Los primeros hombres habrían 
sido una familia de enormes mandrágoras sensitivas, que el sol habría animado y que, 
por sí solas, se habrían separado de la tierra"; o, “el hombre apareció originariamen- 
te sobre la tierra en forma de monstruosas mandrágoras, animadas por una vida ins- 
tintiva, y que el soplo del Altísimo constriñó, transmutó, desbastó y, por fin, erradicó, 
para hacer de ellas unos seres dotados de pensamiento y movimiento propio (..) De 
esto podríamos deducir que la mandrágora está ligada a un mito de origen del hom- 
bre“”. Aunque no se trate de un mito de origen de la mandrágora, es interesante com- 
probar como, en estas cosmogonías, el origen de la planta es considerado más antiguo 
que el del hombre. 

Un mito de origen de la mandrágora está presente en la siguiente leyenda, recogi- 
da en Siria por M. R. Puaux: 
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Cuando Dios creó al mundo, se reservó la creación de los seres vivos sobre la tierra, en 
las aguas y en el aire; pero, en su contrato con Satanás, se olvidó del subsuelo. El espí- 
ritu del Mal, celoso del Creador, quiso, él también, fabricar hombres y mujeres que 
vivieran bajo tierra. Su genio inspirador, pero incompleto, sólo le llevó a la creación infor- 
me de las mandrágoras. Desde el momento que, arrancadas de la tierra, penetran en el 


reino de Dios, cesan de vivir^. 


Como podemos comprobar, no ha llegado hasta nosotros un mito de origen de la 
mandrágora legítimo, bien estructurado; sólo algunos indicios aislados y continua- 
mente retocados han encontrado cierta fortuna en la creencia popular y en el corpus 
de las leyendas. Queda el hecho de que la mandrágora ha sido considerada como una 
planta primordial, creada antes, o en los principios, de la humanidad y es probable 
que, siguiendo a Massimo Izzi, "la localización de la mandrágora en Paraíso (o, de 
todas formas, en un jardín primordial, teatro de la creación primigenia) sea anterior al 
cristianismo”. 

Quizás lo que se acerca en mayor medida a un mito de origen, si no precisamente 
de la planta, sí de su utilización, lo encontramos en las fuentes más antiguas sobre la 
mandrágora, en la cultura egipcia. Se trata de un relato titulado Distribución y salva- 
ción del género humano, que se ha conservado en distintas tumbas reales y que per- 
tenece a la literatura egipcia de carácter estrictamente religioso. 

En este relato, el dios solar Ra tiene la intención de castigar a los hombres debido 
a que no lo veneran. Envía, por consiguiente, a la diosa Hator para que destruya a la 
humanidad. Pero cambia de opinión, y discurre una estratagema para detener a la 
diosa, que ya está dispuesta para la matanza: 


Dijo entonces Ra: “Llamad a mensajeros que corran rápidamente, que se apresuren 
como la sombra de un cuerpo”. 

Al instante, fueron traídos tales mensajeros. Y dijo entonces la Majestad de este dios: “Id 
a Elefantina y traédme didit en cantidad”. Le fueron traídas estas didit, y la Majestad de 
este dios grande hizo que el Melenudo", que habita en Eliópolis, moliera estas didit y, 
además, que esclavas exprimieran la cebada para hacer cerveza. Luego, estas didit fue- 
ron puestas en esta bebida, que fue como la sangre de los hombres. 

Se hicieron 7.000 jarras de cerveza. Después vino la Majestad del rey del Valle y rey del 


Delta Ra con estos dioses para ver esta cerveza. 
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Entonces, llegó la mañana de la matanza de los hombres por parte de la diosa, en el día 
en que ellos volvían, d 

Dijo entonces la Majestad de Ra: “¡Qué hermoso es esto! ¡Con esto yo protegeré a los 
hombres!” Dijo Ra: “Llevadlo al lugar dónde ella quiere matar a los hombres”. 

Se levantó pronto la Majestad del rey del Valle y rey del Delta Ra, al término de la noche, 
para hacer que se vertiera esta bebida soporífera. Fueron, de este modo, sumergidos los 
campos tres palmos bajo el agua“, por el poder de la Majestad de este Dios. 

Vino entonces esta diosa del amanecer, y lo encontró todo sumergido. Hermosa era su 
cara, y ella se puso a beber, y fue algo grato a su corazón, tanto que se embriagó y no 
reconoció a los hombres. 

Dijo entonces la Majestad de Ra a esta diosa: "Bienvenida en paz, o amada (Jamyt". Y 
este fue el origen de las Jovencitas de Jamu’. 

Dijo entonces la Majestad de Ra a esta diosa: “Háganse para ellas bebidas soporíferas en 
la celebración de la fiesta anual, y distribúyanse a las esclavas”. Este es el origen de ela- 
borar bebidas soporíferas para distribuir a las esclavas en la fiesta de Hathor por parte 
de todos los hombres hasta el primer dia®. 


Las plantas didit, como las d'dym en ugaritico y las duda’im en hebreo, son las man- 
drágoras. Estamos de acuerdo con las conclusiones de Izzi: “No estamos frente al sim- 
ple informe de una terapia: estamos en presencia de una especie de segunda antro- 
pogénesis, de un salvamento de la humanidad. La mandrágora no es aquí un simple 
soporífero, sino una raíz de vida, el instrumento elegido por el dios para la salvación 
del mundo”; un mito de origen del uso de la mandrágora, a través de la institución de 
un culto que prevé su consumo ritual. 


TABACO 


En un reciente artículo, Silvio Pagani presenta la planta del tabaco del modo 
siguiente: El tabaco —en sus dos especies principales Nicotiniana tabacum L. y N. rús- 
tica L.— es originario de América del Sur y Central. Su difusión y su utilización como 
droga suntuaria entre las poblaciones occidentales, es, históricamente, fruto del con- 
tacto entre el Nuevo y el Viejo Mundo (de forma análoga a otras especies vegetales 
originarias de las Américas, destinadas a convertirse en cultivos primarios en las eco- 
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nomías agrícolas de todo el mundo, tales como el maíz, la patata, el tomate, etc.). En 


las Américas, el tabaco ha sido y todavía es utilizado como un alucinógeno puro, capaz 
de inducir modificaciones del estado de consciencia que, frecuentemente, alcanzan el 
trance y la “salida” del cuerpo. El uso del tabaco está incluido en la mayoría de los ritos 
religiosos indígenas, y esta planta es utilizada como medio de comunicación con los 
espíritus. Además, se lo considera como una “medicina” indispensable en las cere- 
monias chamánicas de sanación, junto a otros alucinógenos (ayahuasca, datura, etc), 
o bien solo, desempeñando eficazmente el papel de planta sagrada, de instrumento 
*psicodiagnóstico"*?, Una práctica difundida entre los chamanes de Amazonia consis- 
te en expulsar la enfermedad del cuerpo del enfermo a través del humo del tabaco, 
precedentemente inhalado por el chamán*; además, el humo del tabaco es rico en 
valencias sobrenaturales, que se reflejan en los numerosos lugares mitológicos ame- 
rindios (el Gran Humo, la Casa del Humo, etc.). 

Por consiguiente, entre las culturas originarias el tabaco es considerado e inter- 
pretado como una planta visionaria y enteógena; un hecho contradictorio con respec- 
to a la consideración de nociva y a la ausencia de efectos alucinógenos que la cultura 
occidental atribuye a esta droga. Hay quién ha intentado poner remedio a esta estri- 
dente contradicción tomando en cuenta varios factores: la diferente forma de asumir- 
lo, la diferencia en los procesos de elaboración de la planta, las diferencias bioquími- 
cas entre los cultivos. Por otro lado, hay quién cree que las diferencias existentes con 
relación al acercamiento cultural al tabaco sean la causa de reacciones tan contrasta- 
das. Recordemos que, en Europa, el tabaco* fue inicialmente considerado como una 
milagrosa planta medicinal, y que la idea de que sea perjudicial para la salud es una 
apropiación reciente de la cultura occidental. 

En América del Norte, el tabaco es principalmente fumado, pero, en América del 
Sur, distintas tribus lo toman por vía nasal, oral (chupando las hojas, mantenidas entre 
las encías, o, más directamente, bebiéndolas en infusión), y hasta rectal. La relación 
del hombre con el tabaco podría ser muy antigua, milenaria, y su rica y arraigada mito- 
logía confirmaría esta hipótesis. Es conocido que los principales pueblos del centro y 
del sur de América en el período de la Conquista habían reservado al tabaco un papel 
significativo dentro de las prácticas religiosas, así como en los panteones divinos, y los 
restos arqueológicos aztecas y maya están llenos de restos de este culto*. 

Los mitos acerca del origen del tabaco y su uso son extremadamente numerosos: 


en la práctica, cada tribu indígena americana ha elaborado un mito de origen de la 
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planta. También entre las poblaciones indígenas del Viejo Mundo, que han adoptado 
desde hace algunos siglos el tabaco como droga, o planta sagrada -como las africanas 
o indias- volvemos a encontrar mitos en los que el descubrimiento del tabaco es con- 
siderado de origen divino, o sobrenatural. 

El siguiente relato ha sido recogido entre los warraus de Guayana. Contiene todos los 
elementos relativos a la aproximación sagrada a la planta, adoptado por esta población: 


Un hombre había vivido con una mujer durante mucho, mucho tiempo: esta era muy 
buena haciendo hamacas, pero no podía tener niños. Entonces él tomó a una segunda 
compañera; con ella tuvo un niño y fue, así, feliz. 

El niño, Kurusiwari, creció rápidamente, y mientras la madrastra tejía la hamaca, solía 
asirse a la cuerda que colgaba, aflojándola. La vieja aguantó durante un tiempo todas 
estas molestias, pero un día en que el niño estaba aún más pesado que lo normal, le dijo: 
“Vete y ponte a jugar allí abajo”. El pequeño obedeció, se alejó, pero pronto volvió tro- 
tando y de nuevo empezó a jugar con la cuerda. Entonces la mujer lo empujó, de modo 
que el niño cayó al suelo y se puso a llorar. Nadie observó el incidente, y nadie lo vio 
salir de la casa. Su padre y su madre, mientras tanto, estaban acostados juntos en su 
hamaca, y el día ya estaba muy avanzado cuando se dieron cuenta de su ausencia. No 
encontraron al niño por ningún lado, así que fueron a ver a un vecino y allí vieron a su 
hijo jugando con otros niños. Explicaron a los vecinos la razón de su visita, que habían 
venido a buscar a su pequeño y asi, entre una cosa y otra, entablaron una animada con- 
versación y olvidaron el verdadero motivo de su visita, con el resultado de que cuando 
hubieron terminado de charlar, ya no sólo no se encontró a su nifio, Kurusiwari, sino 
tampoco a uno de los niños de sus vecino, Matura-wari. Así, los cuatro padres se pusie- 
ron a buscar a los dos niños, y fueron a la casa de un vecino, donde los vieron jugar con 
un tercer niño, Káwai-wari. Pero también en esta casa pasó lo que había pasado en la 
otra: todos los padres empezaron a charlar y olvidaron su verdadera finalidad, hasta que 
se dieron cuenta de que faltaban los tres niños. Hubo así seis padres buscando a tres 
niños; pero, al final del primer día, la tercera pareja abandonó la búsqueda, y al final del 
segundo día, la segunda pareja hizo lo mismo. 

Mientras tanto, los tres niños habían seguido vagando, entablando amistad con la mara- 
bunta [avispas de colores], que en aquellos tiempo hablaban pero no picaban. Fueron 
estos niños los que dijeron a las avispas negras que picaran a la gente y a las avispas 


rojas que también provocaran fiebre. 
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Y fue cuando los niños llegaron a la playa del mar, cuando fueron alcanzados por la pri- 
mera pareja de padres. Pero ellos ya no eran niños, sino chicos mayores. Los padres 
expresaron su alegría por haberlos por fin encontrado, y, naturalmente, esperaban que 
volvieran a casa; pero el jefe de los tres -Kurusiwari, el chico que se había ido de la pri- 
mera casa- dijo: “Yo no puedo volver. Cuando mi madrastra me rechazó, me caí y lloré, 


A 


mientras vosotros ni siquiera me mirasteis. No volveré". Pero cuando el padre y la 
madre le suplicaron con lágrimas en los ojos que volviera, cedió y les prometió que, si 
construían una hebu-anoku [“Casa del Espíritu"] idónea y lo "llamaban" con el tabaco, lo 
verían, Él y los otros dos chicos atravesaron el mar, y los padres volvieron a casa. 

Nada más llegar, el padre empezó a construir la “casa del Espíritu", y cuando la termi- 
nó, quemó en ella hojas de papaya, hojas de algodón y hojas de café, pero todas resul- 
taron inútiles: no había “fuerza” en ninguna de ellas, y tal fuerza sólo podía ser propor- 
cionada por el tabaco. Pero en aquellos tiempos no tenían aquí esta planta: crecía lejos, 
en una isla al otro lado del mar. No sé si esta isla era Trinidad o no, pero nosotros, los 
warraus, la llamamos Nibo-yuni [“sin hombres"], porque estaba poblada solamente por 
mujeres, segün lo que cuentan nuestros mayores. Finalmente, el padre apenado envió a 
una especie de garza™ a buscar algunas semillas de tabaco; pero este pájaro no volvió, y 
envió a otras numerosas especies de aves marinas, una tras otra, y todas tuvieron la 
misma suerte. Eran matadas por la mujer que estaba de guardia, en cuanto se posaban 
sobre el campo de tabaco. 

Perdida toda esperanza de ver volver a ninguno de sus mensajeros, fue a consultar a un 
hermano, que le trajo a una grulla. Esta ave fue a buscar un lugar para pasar la noche a 
la orilla del mar, para estar preparada para salir temprano a la mafiana siguiente. 
Mientras estaba descansando, llegó su pequefio amigo, el colibrí, y le preguntó qué esta- 
ba haciendo: “Me preparo para mañana por la mañana -le contestó- tengo que volar 
hasta Nibo-yuni para buscar la semilla del tabaco". El colibrí se ofreció a ir en su lugar, 
pero la otra consideró absurda la proposición, y le recordó que su barca era demasiado 
pequefia y que se iría a pique. Sin embargo, para nada desalentado, el pequefio pájaro 
se despertó antes del día, como tenía por costumbre, y diciendo "Yo voy", levantó el 
vuelo. Al amanecer, la grulla desplegó sus alas y, navegando majestuosamente, ya había 
recorrido la mitad del viaje, cuando vio al colibrí que luchaba entre las olas. 

Éste había hecho una valiente tentativa, pero, naturalmente, no podía avanzar contra el 


viento. La grulla lo recogió y lo colocó sobre la parte posterior de sus muslos, que sobre- 


salían hacia atrás. Esta posición le fue muy bien al pequefio colibrí mientras no le suce- 


Los alucinógenos en el mito 


dió ningún incidente; pero cuando la grulla se puso a hacer sus necesidades, la cara del 
colibrí se ensució, y él se vio obligado a volver a confiar en sus propias alas, tanto que 
llegó a Nibo-yuni el primero y esperó a su gran amiga, que llegó poco después. Él le dijo 
a la grulla que se quedara allí mientras iba al campo del tabaco; era pequeño, podía volar 
rápidamente, y nadie lo vería mientras robaba la simiente. Por consiguiente, estaba 
empezando a ejecutar su plan, cuando la mujer de guardia intentó golpearlo, pero él era 
demasiado astuto y, saltando velozmente de flor en flor, recogió en seguida las semillas 
que necesitaba y volvió con la grulla. “Amiga —dijo- volvamos ahora a casa”, y empren- 
diendo la acción tras las palabras, el pajarito levantó el vuelo, y en esta ocasión, empuja- 
do por el viento, llegó a casa el primero y sin incidentes. Aquí entregó la semilla al dueño 
de la grulla, y éste se la dio a su hermano, diciéndole que la plantara. Una vez plantada, 
la semilla creció rápidamente y, cuando las hojas se volvieron muy grandes, el hermano 
le enseñó cómo preparar el tabaco. El hermano también lo envió a buscar algo de cor- 
teza para envolver la hoja”, y él trajo el winnaméru, que era precisamente lo que nece- 
sitaban. Lo envió luego a buscar el hebu-mataro [cascabel], y él trajo calabazas de todos 
los tamaños, pero, al final, volvió con una calabaza que había arrancado del lado este del 
árbol; esto era lo que se necesitaba. El padre, sin el hijo, empezó entonces a “cantar” con 
el cascabel, y el hijo y los otros dos jóvenes acudieron a su llamada; ahora ellos eran tres 
espíritus, y los tres a la vez, dirigiéndose a él como a un padre, pidieron el tabaco, que 
él les dio. Son estos mismos tres espíritus del Tabaco, Kurusi-wari, Matura-wari y Káwai- 
wari, los que siempre contestan cuando el cascabel del piai*los llama y, naturalmente, 
fue el pobre padre abandonado el que se convirtió en el primer piai, y todo debido al 


gran dolor que tuvo al perder a su niño y al deseo de volverlo a ver una vez mas”. 


C. Lévi-Strauss, que incluye un resumen y discute este mito en sus Mythologiques, 
destaca que hay que relacionarlo con un grupo más general de mitos guayanenses 
referentes al origen de las bebidas narcóticas, entre las que figura el tabaco macerado 
en agua”, En este y en otros relatos warrau, se cree que el tabaco se encuentra, en los 
tiempos míticos, en una isla al otro lado del mar o en medio del mar, lugar privilegia- 
do puesto que es la sede del más allá y del reino de los muertos y de los espíritus. El 
hecho de que el primer hombre —el padre citado en el relato- que utilizó el tabaco para 
contactar con los espíritus se haya convertido, por vía directa, en el primer chamán, 
revela la importancia conferida a esta planta en las teorías y prácticas chamánicas. 
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En la mitología amerindia, encontramos numerosas referencias que asocian el coli- 
bri con el tabaco, como en el relato warrau en que el pájaro es el artifice principal de 
la recuperación de las semillas del tabaco. Esto se puede explicar, en parte, por el 
hecho de que estos pequeños pájaros suelen construir sus nidos cerca de esta planta. 

El colibri es también el personaje principal del siguiente relato mitológico de los 
cherokees, una tribu de América del Norte, actualmente ubicada en una zona entre 
Tennessee, Alabama y Georgia: 


En los inicios del mundo, cuando hombres y animales eran parecidos, había una sola 
planta de tabaco, a la que todos iban para [coger] su tabaco, hasta que las ocas Dagül'kà 
la robaron y la llevaron lejos hacia el sur. La gente sufría sin ella, y había una vieja mujer 
que se volvió tan delgada y débil, que todos pensaron que pronto moriría si no conse- 
guían darle tabaco para mantenerla viva. 

Varios animales se ofrecieron para ir a buscarlo, uno tras otro, primero los más grandes 
y luego los más pequeños, pero los Dagúl'kú los veían y los mataban a todos, antes de 
que pudieran recoger la planta. Después de los otros, el pequeño topo intentó alcanzar- 
la viajando bajo tierra, pero los Dagül'kà descubrieron su huella y lo mataron en cuanto 
asomó. 

Al final se ofreció el colibrí, pero los otros le dijeron que era demasiado pequeño y que 
sería mejor que se quedara en casa. Él les rogó que le dejaran intentarlo, y entonces 
ellos le mostraron una planta en un campo y le dijeron que les enseñara el modo en que 
se acercaria [a Ja planta]. Al cabo de un momento él se había ido, y ellos lo vieron sen- 
tado sobre la planta, y al cabo de otro instante estaba otra vez de vuelta, pero nadie lo 
había visto ir o venir porque era muy veloz. “Este es el modo en que actuaré”, dijo el 
Colibrí, y entonces dejaron que lo intentara. 

Voló hacia el este, y cuando llegó a la vista del tabaco, todos los Dagúl'kú estaban bus- 
cándolo, pero nadie podía verlo porque era tan pequeño y volaba rápidamente. Se lanzó 
sobre la planta —jzas!- y arrancó la parte superior con las hojas y las semillas, y ya esta- 
ba lejos cuando los Dagül'kà comprendieron lo que había sucedido. 

Antes de llegar a casa con el tabaco, la vieja mujer había perdido el sentido y se la tomó 
por muerta, pero él [el Colibri] sopló el humo [de tabaco] en sus orificios nasales, y con 


un grito de *;Tsá'là!" [“Tabaco!”] ella abrió los ojos y volvió a la vida”. 
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El tabaco asume en este relato el valor de “hierba de la inmortalidad”, que devuel- 
ve la vida a los moribundos; una planta de la que depende el bienestar de toda la comu- 
nidad. El colibrí es el ave chamánica, adoptada para simbolizar el “vuelo” del chamán, 
y más aún, en el relato cherokee representa probablemente al mismo chamán. De 
hecho es esta ave la que devuelve la vida a la vieja mujer, soplando el humo del taba- 
co en sus orificios nasales: una operación mágico-terapéutica específica de las prácti- 
cas de los chamanes amerindos. 

No faltan, un poco por doquier, mitos que sitúan el origen del tabaco de los cadáve- 
res o de las tumbas de personas muertas por muerte violenta”, o de las cenizas del espí- 
ritu de la selva, quemado mientras residía en un árbol*. En otros relatos, la planta o las 
semillas de tabaco son entregadas a los hombres por ciertos animales, en particular 
aves, consideradas como espíritus protectores de los chamanes; así, entre los irané 
(Miinkii), vecinos de los Mundurucu, es un buitre el que entrega la planta a un hom- 
bre*', mientras que entre los yanoáma del Alto Orinoco (Venezuela) se cree que “cuan- 
do los animales eran gente, Wasció (murciélago) fue el primero que cultivó el tabaco 
(.)"5. En un relato de los shuar de Amazonia ecuatorial, conocido como el “mito de 
Etsa", el tabaco nace de los genitales de un monstruo, tras haber sido afrontado y mata- 
do por Etsa, un héroe cultural que se transformará, al final de sus gestas, en el sol”. 

En varios relatos cosmogónicos y antropogónicos sudamericanos, el tabaco juega 
un papel-clave, incluido en las historias de la creación, como agente fundador del 
devenir y del comportamiento humano". También juega un papel significativo en las 
mitologías de los indios de América del Norte, que han hecho del tabaco y de la pipa 
sagrada sus principales objetos de culto. 

En uno de estos relatos, perteneciente a la tribu de los pies negros, el conoci- 
miento de las propiedades mágicas del tabaco y la forma adecuada de tratarlo y utili- 
zarlo son recibidas en suefios por cuatro hombres de poder, hermanos entre ellos, 
que, sin embargo, no tienen intención de compartir este conocimiento con los demás 
hombres y, creando entre ellos una Sociedad del Tabaco, mantienen su culto en secre- 
to. Sin embargo, precisamente la falta de la planta entre la gente corriente es causa de 
inquietud de espíritu, de tensiones, de guerras y de maldad. Un hombre joven, de 
nombre Habla Solo, recibe la planta de los castores y el conocimiento de los cantos y 


ritos dedicados a ella, y, junto a su mujer, lleva el sagrado tabaco a todas las tribus*, 
Queda sobrentendido que, con la difusión del tabaco entre todos los hombres, se 
habrá terminado la era de la discordia y de la maldad. 
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Los criks de lengua maskoki de Alabama poseen un mito en que la primera planta 
de tabaco nace en el lugar donde una joven pareja había consumado una relación 
sexual, y esta asociación entre la planta psicoactiva y el coito es atin más significativa 
si se considera que los criks llaman a la planta del tabaco hitci, pero cuando la fuman 
la denominan con la misma palabra que utilizan para el coito, haisa?. Ya hemos encon- 
trado una identificación parecida entre el estado modificado de consciencia, inducido 
por una planta psicoactiva, y el estado mental en el momento del coito, entre las pobla- 
ciones tukanas de Amazonia, al hablar de la ayahuasca. Referimos una versión de este 
mito de los indios hitchiti, que viven muy cerca de los criks: 


Un hombre había perdido sus caballos y los estaba buscando. También una mujer esta- 
ba buscando unos caballos. Ellos, el hombre y la mujer, se encontraron y se pusieron a 
conversar. Se sentaron, hablando, bajo a un árbol hickory, que daba una buena sombra. 
La mujer dijo: “Estoy buscando unos caballos que se han escondido". El hombre dijo: 
"Yo también estoy buscando unos caballos". Mientras hablaban sentados, algo ocurrió 
en el interior del hombre, y habló así a su compañera: “Yo estoy buscando unos caba- 
llos, también tú estás buscando unos caballos. Permite que nos volvamos amigos, yaz- 
camos aquí juntos, tras lo cual nos marcharemos otra vez". La mujer consideró el asun- 
to y dijo: “Esta bien". Ambos se echaron, y cuando se volvieron a levantar, el hombre 
tomó su camino y la mujer el suyo. 

El verano siguiente, el hombre estaba nuevamente buscando caballos, y volvió a pasar 
por el lugar en donde había hablado con la mujer. El hombre pensó: "Iré a aquel lugar 
para mirarlo”. Cuando lo alcanzó, vio que una planta se erguía en el lugar en que habi- 
an yacido, pero él no la conocía. Estuvo mirándola algün tiempo y luego se fue. 

Fue viajando y habló acerca de la planta con los hombres ancianos [de la tribu]. Dijo: 
“He visto algo así y así crecer". Uno de ellos contestó: “Examinala para ver si es buena. 
Cuando estará madura, descubrirás lo que es". Seguidamente, el hombre partió para ir 
a verla. Vio que había crecido aün más. Cavó alrededor de la planta para ablandar el 
terreno, y así creció mejor. La cuidó, y vio que las hojas se volvían cada vez más gran- 
des. Cuando floreció, las flores eran bonitas, y vio que eran grandes. Cuando maduró, la 
semilla era pequeña. Cogió las semillas de la cáscara, recogió las hojas, y lo llevó todo a 
los ancianos. Ellos lo observaron, pero no reconocieron a ninguna planta por ellos cono- 
cida. Tras haber observado las semillas y las hojas durante algún tiempo, se rindieron. 


Luego, uno de ellos pulverizó las hojas y las puso en una pipa obtenida de una panocha 
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de maíz, la encendió, y la fumó. El aroma era agradable. Todos los ancianos dijeron: “Las 
hojas de aquello son buenas" y le dieron un nombre. La llamaron hitci (que significa 
tanto “ver” como “tabaco”). De esta manera, la mujer y el hombre, juntos, crearon el 


tabaco”. 


Siguiendo en el norte de América, citaremos un mito de los Indios wascos, de len- 
gua chinook, que viven a lo largo del río Columbia. En el relato, una mujer y su hijo 
obtienen el tabaco en un mundo sobrenatural, dónde les es ofrecido por los habitan- 
tes del lugar; ellos lo traen luego a la tierra, difundiéndolo entre los hombres. El inte- 
rés de este relato reside en la descripción del lugar fantástico: 


La colina que dominaba la casa estaba recubierta de tabaco silvestre. El viejo pasaba 
todo su tiempo confeccionando puntas de flechas, y cuando el carcaj estaba lleno, subía 
a la montaña. Después volvía a bajar con el carcaj vacío, pero con las manos llenas de 
tabaco. Sea él que su hija se nutrian exclusivamente de humo de tabaco, y se servian de 
una pipa que tenía el hornillo abierto en la prolongación del canutillo. En verdad, aquel 
hombre era un cazador, pero la abundancia de tabaco constituía su única caza”. 


En el mundo sobrenatural -su lugar de origen y de morada- el tabaco asume la 
apariencia de un animal al que hay que cazar. Ello recuerda a otra planta sagrada y ani- 
mal al mismo tiempo, el peyote y el ciervo, y la recolección/caza de los huicholes de 
México del peyote/ciervo, que culmina con su matanza a golpes de flecha. 

Los portugueses introdujeron la planta del tabaco en India en el siglo XVI, y pron- 
to su uso se difundió y arraigó entre la multitud de etnias que pueblan al subconti- 
nente, siendo rápidamente incluido, como sujeto, en las mitologías tribales. 

En un relato, una divinidad revela en sueños a un hombre el conocimiento de la 
planta, considerada como moradora originaria de la selva. En otro, encontramos el 
tema de la muchacha a la que nadie ama y, debido a ello, se suicida, y de sus cenizas 
nace la planta del tabaco, que será, desde este momento, buscada y amada por todos”. 
En realidad, el tema de la “chica que nadie ama” es característico de un extendido 
mito de origen de la amapola del opio, del que, en este caso, ha sido extraído y adap- 


tado a la planta del tabaco. 
Citemos, finalmente, un mito de origen del tabaco de los kambas, pueblo de agri- 
cultores sedentarios de Kenya. En este relato africano, un hombre, al entrar en la 
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madriguera de un puerco espín, alcanza el más allá, donde encuentra a sus padres 


muertos; ellos le entregan algunas simientes de la planta de tabaco, que él lleva con- 
sigo a su vuelta a la tierra. 
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POLVOS DE ESNIFAR 


Varias drogas vegetales pueden ser tomadas por via nasal. Es suficiente recordar 
la costumbre de esnifar el tabaco en la Europa del siglo XIX, una costumbre importa- 
da de América, pronto abandonada por una población -la occidental- no acostumbra- 
da, históricamente, a las técnicas inhalatorias. En efecto, el “complejo” de los polvos 
de esnifar está desarrollado principalmente en el Nuevo Mundo, particularmente en 
América del Sur, donde parece que se originó. 

En América Latina, las fuentes vegetales más importantes de los polvos de esnifar 
-polvos de efectos alucinógenos- son árboles de las clases Anandenanthera y Virola!, 
de los que, respectivamente, se emplean las vainas y la corteza. Las vainas son tosta- 
das, reducidas a polvo, con frecuencia enriquecidas por una mezcla alcalina o de ceni- 
za; de la corteza, en cambio, se obtiene un extracto que, tras haber sido desecado y 
pulverizado, es inhalado’. 

Para inhalar estos polvos, los indígenas se valen de la ayuda de tubos inhalatorios, 
cuyo material constitutivo y cuyas dimensiones son variables, segün las etnias y las 
áreas geográficas interesadas. Una clase de inhalador muy comün consiste en un tubi- 
to en forma de Y fabricado en hueso, madera, o modelado en tierra cocida, cuya doble 
extremidad es insertada en las fosas nasales. Algunas tribus amazónicas, como la de 
los yanohami, han elaborado una técnica inhalatoria en la que largas cafias son utili- 
zadas en pareja: un extremo de la caíia es "cargado" con polvo alucinógeno e introdu- 
cido a continuación en la fosa nasal de un hombre; la otra extremidad’ es llevada a la 
boca de un segundo hombre, que sopla con fuerza en el hueco de la caña, provocan- 
do una instantánea y violenta introducción del polvo en las profundidades del con- 
ducto nasal del primer hombre. 
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Los hallazgos arqueológicos, constituidos sobre todo por tubos inhaladores y tabli- 
llas utilizadas como soporte para los polvos en el momento de su uso, son extrema- 
damente numerosos, esparcidos entre los artefactos de las más variadas culturas del 
Sud- y Centroamérica, y cubren un período de al menos 3.000 años. Aunque se pre- 
sente una elevada concentración de estos hallazgos ya sea en la antigua cultura Taino 
de las Antillas (donde la droga era llamada cohoba), que en el otro extremo geográfi- 
co, en la antigua cultura del desierto de San Pedro de Atacama, en el Chile septen- 
trional, se han querido considerar como áreas originarias del uso de los polvos de 
esnifar las regiones amazónicas y las sub-andinas'. Recientemente, en el desierto de 
Atacama, ha sido encontrada una serie completa de parafernalia para la inhalación de 
los polvos, que formaba parte de un ajuar fúnebre fechado en 780 d.C. En un reci- 
piente, se conservaba todavía parte de la droga pulverizada, cuyo análisis químico 
reveló la presencia de principios activos (DMT y otras indolalquilaminas)*. 

Canutos y tablillas son, a menudo, enriquecidos con motivos artísticos, sobre todo 
imágenes de felinos (jaguares) y de aves (águilas, cóndores), animales característicos 
de las representaciones y simbologías del “vuelo” chamánico. Drogas alucinógenas y 
espíritus ayudantes zoomorfos (felinos, aves, reptiles) forman parte intrínseca de la 
esfera de acción del chamán. Mediante el consumo de las drogas, el chamán se trans- 
Torma en un animal, y bajo este aspecto se mueve y actúa en su mundo visionario-mito- 
lógico. El “complejo” de los polvos de esnifar, perteneciente a culturas de cazadores y 
recolectores, encaja perfectamente en este contexto chamánico. . 

Los primeros cronistas españoles -en particular Fernando Colombo, Bartolomé de 
las Casas y Ramón Pane- refieren un uso de la cohoba en las Antillas’, para fines mági- 
cos y adivinatorios, asociado al culto de entidades sobrenaturales, llamadas cemis. 
Representaciones en madera de estos cemis eran conservadas en cabafias construidas 
en lugares alejados de la aldea, en las que se practicaban ceremonias que incluían la 
inhalación de la cohoba. El uso de este polvo estaba prohibido a las mujeres. 

Actualmente, los polvos de esnifar son utilizados todavía por numerosas tribus de 
Amazonia. En algunas regiones, como en el Vaupés colombiano, estas drogas -llama- 
das yakee o yato- son utilizadas por los chamanes tinicamente para el diagnóstico y el 
tratamiento de las enfermedades, o para fines mágico-adivinatorios. Al contrario, entre 
las tribus del Río Negro (en Brasil) y del Alto Orinoco (en Venezuela), el polvo, lla- 
mado épena’, es utilizado en la vida cotidiana, ya sea individualmente o colectivamen- 
te, además de para fines ceremoniales. 
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; No parecen haber sido transmitidos mitos específicos sobre los orígenes de los 
polvos de esnifar, aunque sea probable su existencia y, quizás, todavía se estén trans- 
mitiendo entre las tribus aficionadas a estas drogas. Lo poco que se ha podido locali- 
zar procede casi totalmente de las poblaciones tukanas de la región del Vaupés, sea de 
la zona colombiana que de la brasileña. Ya nos hemos encontrado, anteriormente, con 
la mitología de los grupos tukanos al tratar acerca del yajé, la bebida alucinógena nor- 
malmente utilizada por estas mismas poblaciones y de la que nos han llegado exten- 
sos mitos sobre sus orígenes, incluidos en largos relatos cosmogónicos. En la cos- 


mogonía de los desanas*, el Sol es el gran Dios creador, preexistente, junto a la Luna, 
al resto de la creación. Él creó distintos seres sobrenaturales, asignando a cada uno 
de ellos un papel específico; entre ellos recordaremos: Pamuri-mahsé, creador del 
género humano, llamado también el “germinador”, que guió la Canoa-Anaconda 
desde las esferas celestes hacia la tierra, dónde esparció las distintas razas y la diver- 
sas tribus humanas; Emékóri-mashé, o Sefior del Dia, responsable de las reglas de la 
vida espiritual humana; Diroá-mahsé, o Señor de la Sangre, responsable de la salud y 
de la adecuada vida corpórea del hombre. El relato prosigue así: 


Él [el Sol] creó luego a Vihó-mahsé, el Ser del Vihó?, y le ordenó que sirviera como inter- 
mediario con el fin de que, mediante las alucinaciones, la gente pudiera ponerse en con- 
tacto con todos los demás seres sobrenaturales. El mismo polvo de vió procedía del Sol, 
que lo había tenido oculto en su ombligo, pero la Hija del Sol había arañado su ombligo 
y había encontrado el polvo. Mientras que Emékóri-mashé y Diroá-mashé representan 
siempre el principio del bien, el Sol dio a Vihó-mashé el poder de ser bueno y malo, y lo 


puso en la Vía Láctea en calidad de amo de las enfermedades y de la hechicería", 


Los desanas consideran a la Vía Láctea como la morada de las enfermedades, pero 
también como la zona de las alucinaciones y las visiones. Esta área del cielo está domi- 
nada por Vihó-mahsé: en un estado de trance continuado, inducido por el polvo vihó, 
viaja a lo largo de la vía celeste, observando a la tierra y a sus habitantes. 

Durante su trance, los chamanes desana (payé) suben a la Vía Láctea para hablar 
con Vihó-mahsé, a fin de que interceda por ellos entre las otras divinidades”. 

En el relato, el polvo vihé se origina directamente de la máxima divinidad, el Sol. El 
asunto del ombligo podría tener una carga sexual, como sucede en otros muchos 
temas mitológicos tukanos, de los que ya encontramos algunos al tratar acerca del yajé. 
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La asociación del polvo vihó con el ámbito sexual resulta aún más evidente en otro 
mito desana, según el cual vihé “es la semilla del Sol, y fue obtenida, en los inicios de 
los tiempos, de-la Hija del Sol, en una unión incestuosa con su padre””, Además, hay 
un tipo de polvo de esnifar* llamado abe yerú vihó, “polvo de pene del sol”, que se 
emplea durante las iniciaciones chamánicas; con él se mezcla un polvo blanco, obte- 
nido de una especie de hongo de árbol. 

El rico simbolismo sexual ligado a los polvos de esnifar y, con más amplitud aún, 
al yajé, encuentra justificación en el hecho de que las poblaciones tukanas identifican 
el coito, y el relativo estado psíquico de placer, con la ingesta de la droga y con los 
estados visionarios por ella inducidos. De ello resulta la equivalencia simbólica entre 
la semilla masculina y el polvo de esnifar. 

También los barasanas, ubicados a lo largo de la zona brasileña del Vaupés, inclu- 
yen al polvo de esnifar -que llaman paricá- en su propia cosmogonía, aunque de 
forma fragmentaria y sin referencia alguna a las circunstancia de su origen. De hecho, 
en el relato, el paricá parecería estar presente desde los principios de la creación del 

mundo, y, con certeza, preexistente al hombre. Gran parte del relato trata acerca del 
viaje sobre la tierra emprendido por la Canoa-Serpiente (Canoa-Anaconda) con el 
objeto de difundir el género humano. En este caso, la Canoa-Serpiente está guiada por 
tres personajes: Creador, Tataranieto del Mundo y Boléka. Este último es el hombre 
del Universo, el Jefe de los Indios desanas, y es también el primer payé (chamán). La 
Canoa-Serpiente realiza un viaje sobre la tierra, que es representada de una forma 
mítica, deteniéndose en lugares de poder, llamados Casas, paulatinamente creados 
por los conductores de la Canoa-Serpiente", En cierto momento del relato leemos: 


En la orilla del Gran Lago, frente a la Casa de Leche, existía otra casa, la Casa de Paricá. 
Esta casa habia sido instalada por Boléka, a escondidas del Creador, y tenía que servir 
como Casa-Defensa del Árbol de Paricá. Por esto, estaba destinada a ser la morada del 
mismo Boléka, primer gran payé, y de todos los chamanes descendientes suyos y que 


tenían que sucederle, La casa era, por consiguiente, solamente suya", 


En otro punto del mismo relato, en el momento en que Boléka se dispuso a subdi- 
vidir y organizar a los hombres en tribus, leemos: 


Sin embargo, antes de separarlos, él ejercitó con ellos sus poderes y los distribuyó entre ellos, 


Polvos de esnifar 


En primer lugar subdividió el paricá, llamado también Madera del Sol, que transmite al 
hombre el poder chamánico. El paricá de los Hombres del Universo es el poder más efi- 
caz que existe. Para apropiarse de él, Boléka había colocado una casa, la Casa del Paricá, I 
sobre la orilla derecha del Lago de Leche, como ya habíamos dicho. i 
Para convertirse en chamán, era necesario inhalar paricá, como habia hecho Boléka, el 

mayor chamán desde los orígenes. 

Boléka inhaló paricá con ellos para instruirles. Paricá tenía el poder de transformar a un 


hombre en jaguar". 


No está clara la motivación de que Boléka instale la Casa de Paricá “sin saberlo” el 
Creador, y tampoco que hubiese colocado esta Casa “para apropiarse” de los polvos 
de esnifar: parecerían elementos de un tema que no está tratado en el texto, un tema ; 
probablemente relativo, precisamente, al origen del paricá, ausente en el relato". 
El peregrinaje de Boléka concluye sin muerte: 


Boléka, que acompañó al Dios de la Tierra durante el viaje de transformación, hizo todas ' 
estas cosas. Él no fue sepultado en la tierra. Fue un gran chamán que subió y se fue a 
morar en sus casas, distribuidas por él en el espacio. La más importante de entre ellas, 

la Casa de Paricá, se localiza en el sur. Boléka se convirtió en Persona de Paricá: él es 

un ser eterno”, 


Finalmente, según los yanoáma del Alto Orinoco, que llaman al polvo de esnifar i 
epéna, fue un ave la que llevó el conocimiento de la droga a los hombres: 


Ihama (el holgazán) conocía epéna, y se lo enseñó a Koete Koetemi, pajarito blanco. 
Koete Koetemiriwe enseñó a los yanoáma cómo se toma. Fue Koete Koetemi, pajarito 
blanco que ya no se encuentra, el que sopló primero en la nariz. El holgazán se movía 


así porque conocía y tomaba epéna”. 
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La iboga (o eboka) es un arbusto de la familia de las Apocynaceae -Tabernanthe 
iboga Baill.- difundida en Africa ecuatorial occidental. Su actual utilizacién por sus 
efectos psicoactivos, generalmente incluida en las ceremonias de la religión Buiti, 
tiene como epicentro el Gabón, y se ha extendido también en los países limítrofes de 
Guinea Ecuatorial, Camerún, Congo, Zaire. 

Las propiedades alucinógenas de su raíz son conocidas desde fechas antiguas 
entre las poblaciones pigmeas del interior de la selva ecuatorial, y, de éstas, su cono- 
cimiento se ha transmitido a las demás poblaciones que actualmente la utilizan, en 
particular los apindji, los mitsogho y los fang. Estas tres poblaciones del Gabón, que 
se transmitieron, según este orden, el conocimiento de la iboga, hacia la segunda 
mitad del siglo XIX elaboraron un culto —el Buiti- que incluía el consumo de esta plan- 
ta, sobre la base de un sincretismo religioso de las creencias tradicionales con el cris- 
tianismo, y que fue destinado a engrandecerse y fortalecerse cada vez más, hasta ser 
considerado como una religión fuertemente competitiva con respecto a las dos reli- 
giones oficiales de la República del Gabón: el cristianismo misionero y el islamismo. 

No existen datos que permitan precisar el grado de antigiiedad del uso de la iboga 
por parte del hombre, pero tampoco hay datos contradictorios con relación a la hipó- 
tesis de que, entre los pigmeos de la selva profunda -los detentores originarios de los 
“Misterios de la Iboga”, cuyo uso ha sido hasta ahora muy poco estudiado- este cono- 
cimientos haya sido transmitido desde hace milenios. La iboga es una de esas plantas 
alucinógenas cuyo descubrimiento no está subordinado al conocimiento de los méto- 
dos de cocción propios de los períodos neolíticos de la humanidad; se puede utilizar 
tal cual es, puesto que se pueden consumir las raíces frescas, y tal hecho apoya la 
hipótesis de una gran antigiiedad de su uso como planta sacramental. 
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Aunque sincrético con el cristianismo, el Buiti ha conservado gran parte de las cre- 
encias y ritos originarios de los usos relativos a la planta. Está organizado en numero- 
sas sectas, que difieren principalmente en el grado de absorción de los valores y del sim- 
bolismo cristiano, sujetas a una veloz fragmentación debido a la continua reelaboración 
y evolución interna, de naturaleza sobre todo profética. En la práctica, incluso en el inte- 
rior de las sectas cada comunidad se caracteriza por una interpretación personal propia 
del “canon buitista”, un hecho que repercute en la gran variabilidad de los procedi- 
mientos ceremoniales, en la representación estética y en los relatos mitológicos. 

La religión Buiti, en particular sus comunidades fang -la población de la rama lin- 
güística bantu más numerosa de Gabón- ha conservado y sigue transmitiendo, ade- 
más del núcleo central de los rituales indígenas del culto a la iboga, una parte de los 
símbolos relativos a un viejo culto familiar fang, el Bieri, caracterizado por el culto a 
los antepasados, a través de la custodia ritual de sus cráneos y del uso de una planta 
alucinógena diferente, el alan’, utilizada para que el neófito se ponga en contacto con 
los espíritus de los antepasados, 

La mitología buitista se resiente de este culto a los antepasados, a tal punto de que 
es posible que algunos temas mitológicos relativos a la iboga y al origen de su uso for- 
maran parte, antiguamente, de la mitología propia del Bieri. En efecto, con el tiempo, 
el culto del Bieri ha sido progresivamente sustituido por el Buiti, y se ha hablado de 
“absorción” del viejo culto en el nuevo movimiento religioso. Durante mucho tiempo, 
el mismo Buiti ha sido considerado como un culto a los antepasados, y todavía hoy el 
término buiti es generalmente traducido como “muertos” o “antepasados”, aunque, 
como observa Stanislaw Swiderski’, la etimología más correcta parecería ser la que lo 
hace derivar de “Mbouiti”, nombre propio de un grupo de pigmeos, actualmente ubi- 
cado en un territorio situado entre el Gabón y el Zaire. El sincretismo buitista con las 
viejas creencias del Bieri y con el cristianismo está claramente resumido en un ele- 
mento presente en los templos, formado por tres círculos de metal (ekar) colgados del 
techo, de los cuales el primero representa la hostia de los católicos, el segundo la 
iboga, y el tercero el alan. 

Los principales ritos buitistas son de dos clases: 1) las ngozé, o “misas” buitistas, 
que se realizan por la noche, durante tres noches consecutivas (desde el jueves hasta 


el sábado), en las que los miembros de la comunidad, reunidos en el templo (abeñ o 
mbandja), consumen una “modesta” dosis de raíz pulverizada de iboga, abandonán- 
dose seguidamente a danzas y cantos hasta la llegada del amanecer; 2) el rito de ini- 
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ciación, llamado tobe sí (“sentarse en el suelo”) por los fang, que se realiza cada vez 
que un individuo decide entrar en la comunidad religiosa. En este caso, al neófito se 
le administra una enorme dosis de iboga —una cantidad igual a centenares de dosis 
parecidas a las que se consumen durante las ngozé: cantidad que lo lleva a un estado 
de inconsciencia de larga duración (más o menos entre dos o tres días y noches con- 
secutivos), durante el cual su alma está inmersa en un “viaje al más allá”, mientras el 
cuerpo permanece echado sobre el suelo, en estado de coma, vigilado por los miem- 
bros de la comunidad". 

La religión Buiti está impregnada en su totalidad del simbolismo del sacrificio, al 
principio realizado con sacrificios humanos y con actos de antropofagia ritual. En el 
Buiti originario, durante los ritos de iniciación y los de fundación de un nuevo templo, 
estaba previsto un sacrificio humano, éste ha sido el acto principal de acusación sobre 
el que se ha fundado la oposición misionera con respecto al Buiti y al Bieri. En distin- 
tas oleadas, las persecuciones lanzadas por los misioneros católicos, avaladas por el 
gobierno colonial francés, golpearon a las comunidades buitistas, en particular hacia 
los años 1920 y 1940. Actualmente, el sacrificio humano ya no se practica, más aún, es 
vituperado por los buitistas, que, desde hace tiempo, lo han sustituido por el sacrificio 
de un pollo. Pero en la mitología buitista, como veremos, el sacrificio humano, que 
atañe a la primera persona -una mujer- a la que se le señala la iboga, lleva todavía toda 
la fuerza de su valor original. 

La mitología buitista está formada principalmente por una compleja teogonía, en la 
que las antiguas creencias se comparan, se superponen o se apartan de los temas 
tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, y de un relato -conocido en fang como 
“historia de Muma”- sobre el origen del uso de la iboga y del Buiti. 

Aunque constante en su estructura primaria, esta mitología está sujeta a numero- 
sas variaciones, testimoniando la diversidad entre las sectas y etnias, y también las 
estratificaciones de las interpretaciones que se han sucedido, durante más de un siglo, 
prácticamente en cada creación o reforma de corrientes buitistas. Existen en la actua- 
lidad algunos “catecismos” buitistas, escritos a mano y de difícil lectura, que podrían 
representar las primeras tímidas tentativas de llegar a convertirse en textos escritos, 
dónde recoger el rico patrimonio mitológico y ritual. 

Entre los fang, en la cumbre de la genealogía divina buitista hay un dios único, 
Nzamé Mebeghé. En los orígenes, Nzamé creó un huevo, del que salieron tres per- 
sonas divinas gemelas, Eyené, Noné y Gningone, que corresponden, a grandes ras- 
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gos, a la trinidad divina cristiana, Padre, Hijo y Espíritu Santo. Éste último es reem- 
plazado por una figura femenina, Gningone, considerada como la Madre de la Raza 
Negra; en algunas sectas, esta figura es superpuesta a la de la Santa Virgen. 

La interpretatio buitista implica a toda la Biblia y no es para nada superficial. Por 
ejemplo, el pecado original de Adán y Eva, llamados Obola y Biome, que se cree eran 
gemelos, es identificado con su incesto; el árbol del bien y del mal o del conocimien- 
to es identificado con la iboga; las reliquias de Abel se convierten en las reliquias de 
los antepasados (bieri); el Diluvio Universal se convierte, en distintas versiones del 
mito en la Ozambógha, en el difícil tránsito de los Fang desde Camerún a Gabón, que 
tuvo lugar, históricamente, en los iniciós del siglo XX, 

En distintos relatos y sermones buitistas, la iboga es considerada como un don de 
Dios entregado a los hombres -a la raza negra- en los tiempos primordiales del ori- 
gen de la humanidad. En un sermón recitado en una comunidad de la secta Yembawé, 
en el poblado de Sibang’, leemos: 


Es en aquellos tiempos, en los tiempos del origen del universo, cuando Dios nos dio la 
iboga. La primera ave que comió la iboga fue la golondrina (fulyebé). Tras ella, el papa- 
gayo (kós) y el palomo (nzum)*. 


El motivo de la difusión de la iboga sobre la tierra, por obra de las tres clases de 
aves, se repite, y podemos creer que pertenece al substrato tradicional que constitu- 
ye la estructura esencial de la teogonía buitista. Seguimos con la lectura extraída de 
otro sermón: 


Dios decidió castigar a la generación que no había obedecido. Envió una copiosa lluvia. 
Llegó el diluvio. Pero, para conservar la vida, Dios eligió a dos especies de animales, de 
pájaros y de peces. Entre estos, escogió a tres pájaros, a los que confió un mensaje: 
nzum, fulyebé y kós. Nzum, por su ademán habitual de rascar la tierra, indicó cómo hay 
que sepultar al hombre muerto. Kós fue elegido por su curiosidad (...) Fulyebé fue reco- 
nocido por sus capacidades de investigación. Fue fulyebé el que hizo brotar la iboga: voló 
sobre las semillas, que entonces se esparcieron por todas partes. Así, todos los anima- 
les pudieron comer estas semillas y la planta de iboga. Después de ellos, fueron los bekii 
(los pigmeos) los que vieron al Buiti, comiendo la iboga. Los pigmeos son hermanos de 


los Negros, pero mitad hijos de chimpancé y mitad de Caín”. 
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Sigue la descripción del salvamento de Adán y Eva del diluvio, y de la vuelta de 
' éstos a la tierra y de su sucesiva resurrección en las personas de Jesús y Maria. 
Otros animales pueden ser considerados responsables de haber provocado el 
derramamiento de las semillas de la planta, o de haber sido los primeros en consu- 
mirla, descubriendo, de tal forma, sus efectos. 

En otro sermón se relata que “fue ngi (chimpancé) el primero que comió la iboga, 
porque al principio, en el Paraíso, el hombre comía como los animales, las cosas cru- 
das, la hierba y la carne”. El sermón sigue con un relato en que el tema de la difusión 
del conocimiento de la iboga por obra de un animal —en este caso una especie de ardi- 
Ila- está incluido en un mito de origen del fuego, que se habría obtenido mediante 
rozamiento de dos piedras redondas, situadas bajo el árbol donde la ardilla tenía su 
nido. Tales piedras se habrían formado a consecuencia de la quema del árbol por obra 
del Arcángel Gabriel. La influencia del cristianismo, unida a la gran elasticidad inter- 
pretativa de los buitistas, los ha llevado a elaborar otros episodios diversos relativos al 
origen de la iboga o a su utilización, colocándolos en los ambientes mitológicos cris- 
tianos más adecuados y oportunos. 

En el sermón de la secta Yembawé, se afirma con relación a los tiempos del dilu- 
vio que fue precisamente en aquellos tiempos, la Ozambógha, cuando Dios tuvo pie- 
dad, y dio la iboga al hombre negro. En otro sermón, el don de la iboga a los hombres 
se sitúa en los tiempos de la expulsión de Obola y Biome (Adán y Eva) del Paraíso 
Terrenal. Tras el pecado —constituido por la relación incestuosa- Dios dijo: 
"Multiplicaos, sabiendo que moriréis". Cogió seguidamente la iboga y se la entregó 
diciendo: “Coged la iboga que os abrirá los ojos, los oídos y la buena consciencia que 
habéis perdido cuando habéis pecado". En otro sermón, encontramos indicios de un 
mito de origen del uso del alan -la planta alucinógena utilizada en el antiguo culto a 
los antepasados, el Bieri; cuyo hilo conductor resulta ahora incomprensible: 


Hay un sólo Dios, pero en tres personas: el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo. Las tres 
personas son también tres especies de hombres: el Amarillo (Nfolé), el Blanco 
(Nfoumé) y el Negro (Nsouté). Cuando vinieron, los tres, de Ozambógha, era el 
Amarillo el que mandaba en aquellos tiempos por el poder de Dios Padre. Desde el 
momento que trajeron estos bieri de Ozambhóga y los huesos del Padre Ngoo y de la 
Madre Ngoo, sin otros huesos, se han multiplicado. Fue entonces cuando los antepasa- 


dos, los vampiros, se retiraron para reflexionar y dijeron: “Puesto que nos hemos multi- 
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plicado debemos ahora repartirnos los huesos del Padre Ngoo y de la Madre Ngoo, para 
que cada tribu tenga su parte de huesos, su parte de bieri”. Por consiguiente, ellos se 
repartieron los huesos del Padre Ngoo y de la Madre Ngoo y dijeron: “Ahora que nos 
vamos, ya no tenemos que dar la iboga a los hombres, por temor a que los indígenas lle- 
guen a saber del misterio, para que no vean a los muertos y los oigan hablar. Es mejor 
que nosotros seamos los únicos en saberlo. Les daremos el melan para que lo coman. 
Ahora que nosotros llevamos el bieri, cada tribu tiene que coger dos cráneos de hom- 
bres que hayan multiplicado la familia, hombre y mujer. Son estos dos los que se que- 
darán con los huesos del Padre Ngoo y de la Madre Ngoo que nos hemos repartido. Y 
todos se pusieron de acuerdo para dar el melan a los hombres; desde entonces todos los 
hombres comieron el melan, y adoptaron la costumbre de comerlo", 


Parecería que desde aquí, de alguna forma, se transformen en mito sucesos rela- 
tivos al encuentro/oposición entre los dos cultos del alan y de la iboga, una fase his- 
tórica caracterizada también, probablemente, por una lucha por el predominio entre 
los dos cultos. 


La historia de Muma, o de Bandjoku (o Bandzioku), es un relato muy difundido 
entre las comunidades buitistas, y atañe al origen del uso de la iboga por obra de una 
mujer, Bandjoku, que fue luego sacrificada y que, mediante este sacrificio, instituyó el 
culto Buiti. 

Relatamos la versión recogida por James Fernández por boca de Ona Pastor, ori- 
ginario de la tribu de los okak de Guinea Ecuatorial, pero que se ha pasado -quedan- 
do, por lo tanto, influenciado- más de diez años entre los templos buitistas del Gabón. 
Este relato pertenece al ciclo de leyendas que se concentran en el binomio hombre 
Blanco/hombre Negro: 


Dios se preguntó por qué nunca había visto a un hombre negro en el paraiso. ¿Era por 
qué habían permanecido en los caminos del pecado? Sintió compasión. Recordó que él 
había creado a dos pueblos, uno blanco y otro negro, pero los sacerdotes de los negros 
ya no llegaban al paraíso. ¿Cómo podía ayudar a los negros? Un día, miró hacia abajo y 
vio a un pigmeo encima de un árbol atanga", que estaba recogiendo fruta. Lo hizo caer 


y morir, y llevó su espíritu al paraíso. Cortó su dedo derecho de la mano y su dedo dere- 


cho del pie y los esparció en la selva. Éstos se convirtieron en la planta de la iboga. Él le 


iboga 


dijo al pigmeo: “Cuando tu gente coma esta planta y me rece, la oiré, y cuando mueras, 
tras comer iboga, vendrás al paraiso. Luego Dios cogió los huesos del pigmeo y los puso 


en un riachuelo. Los hermanos del pigmeo lo buscaron, pero no consiguieron encontrar 


su cuerpo, € hicieron un funeral sin él. 


Un dia, la mujer del pigmeo, Akengue, fue a pescar a la profundidades de la selva. Se 
alejó de sus compañeros y, oyendo un gemido que venía del agua, excavó y encontró los 


huesos de un hombre. Pensando que podian ser los huesos de su marido, los lavó y los | 


puso sobre la orilla del riachuelo, con la intención de llevárselos a casa. Pero, mientras 
estaba pescando, llegó un gato salvaje” que recogió los huesos y se los llevó. Se quedó 


perpleja y se dispuso a volver a su casa, pero, de improviso, una voz le habló, llamándo- 


la a través de la selva, desde una gruta. Allí, en el fondo de la gruta, había un montón de | | 


huesos sobre una piel de gato salvaje. Una voz similar a la de su marido le preguntó 


quién era. Y, seguidamente le pidió que mirara a la izquierda, hacia la entrada de la th 
gruta. Allí estaba el arbusto de iboga. La voz le pidió que comiera la corteza de la raíz. 


Luego, la voz le mostró el hongo duma que se encontraba a la izquierda de la entrada. 
Le pidió que lo comiera. Luego, la voz le pidió que se diera la vuelta, De repente, la "i 
mosca olarazen" voló a su ojo, dejándola ciega. Cuando ella hubo limpiado su ojo lloro- 
so y se dio la vuelta, lo huesos habían desaparecido, y su marido se erguía delante de 
ella. Él le dijo que había estado con Dios (Zame) y que había vuelto con la religión de 
los negros. Él la rebautizó Disumba (“Origen”), porque era el inicio del Buiti. Era la 
planta de iboga la que permitía a los negros ver a sus propios muertos. Pero había que 
hacer un pago (okandzo). Así que la mujer volvió a la aldea, y vino a diario con comida j 
y ofrendas. 

Mientras tanto, el hermano de su difunto marido (ahora esposo suyo) empezó a sospe- 
char y la siguió. La sorprendió en la gruta. Pero ella hubiese querido no decirle nada. | 
Sin embargo, su difunto marido le habló, diciéndole que le diera iboga a su hermano. 
Cuando él comió la iboga, vio a su hermano muerto. De inmediato, el muerto pidió el 
pago, el okandzo, por los poderes que había concedido. “¿Qué puedo darte yo pobre 
hombre?”, dijo el hermano vivo. “Dame a tu mujer”, dijo el hermano difunto e, inmedia- 


tamente, el hermano vivo se tiró encima de ella y la estranguló, así que la voluntariosa 


mujer murió para volver a reunirse con su primer marido". 


En otra versión (Ayol), la mujer es conducida a la gruta por un puerco espín, un 
perro y un hombre, “una configuración reveladora, porque éstas son las tres estrellas 
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en la franja de Orion, una constelación por otra parte asociada con la bendición ances- 
tral de la recolección, en la larga y calurosa estación lluviosa”*, 

En este relato, la planta de la iboga tiene su origen, por voluntad divina directa, de 
los dedos de la mano y del pie derecho de un pigmeo muerto violentamente. 
Volvemos a encontrar aqui el tema del nacimiento de una planta de los dedos del cuer- 
po de un hombre o de una mujer, muertos generalmente de forma violenta, común 
también a algunos mitos de origen de otras planta alucinógenas. En las distintas ver- 
siones de la historia de Muma que hemos tomado en consideración, este tema no está 
presente, y más bien podemos considerarlo como un añadido al auténtico relato, que 
empieza con la muerte de un hombre, ocasionada por su caída de un árbol, mientras 
estaba recogiendo fruta. La mayoría de la veces, se especifica que el hombre era un 
pigmeo, y toda la escena se desarrolla en la selva habitada por los pigmeos. Como es 
costumbre entre estas poblaciones, la mujer del hombre muerto se convierte en espo- 
sa de uno de los hermanos del difunto. 

Sigue la escena de la mujer que va a pescar al río, sola, o acompañada por los hijos, 
o bien junto a un grupo de personas; en este caso, tras una pesca común infructuosa, 
la mujer se queda, de alguna forma, pescando sola. 

El estado de una mujer sola en la selva representa, debido a la matriz socio-cultu- 
ral que ha dado origen al relato, una situación-límite, relativa a la esfera del temor, de 
lo mágico, de lo sagrado: se trata del ambiente iniciático por excelencia. En una ver- 
sión recogida por Swiderski podemos leer: “Ellos pescaron, pescaron... y no encon- 
traron nada. El marido", al igual que los otros que estaban con Muma, dijeron: 
“Volvemos a la aldea”. Ella dijo: “No, ¡no he pescado nada! Como no he pescado nada, 
quiero quedarme”. Se le dijo: “¿Cómo una pobre mujer como tú se quiere quedar com- 
pletamente sola en la selva? ¿Por qué?”. Ella contestó: “No, ¡aún tengo ganas de que- 
darme en la selva!”, La gente se fue. Ella se quedó””. 

En distintas versiones se especifica la estación en que sucede el episodio: es la 
estación seca, un período caracterizado por la escasez de pescado y de recursos ali- 
menticios en general, ] 

Y asi la mujer llega a vislumbrar un agujero que se ve al fondo del agua, cerca de 
la orilla, en la mayoría de las veces siguiendo el recorrido de un pez, un siluro blanco 
(pero, en un caso, se habla de un siluro negro, mgol) que busca refugio en él. 

La mujer, intentando capturar al pez, introduce la mano en el agujero y, con gran 


sorpresa suya, en lugar del pez empieza a extraer unos huesos humanos, los huesos 


Iboga 


de su primer marido, y los deposita sobre la orilla del río. En este punto, entre en esce- 
na otro animal de importancia primordial en la mitología de las poblaciones del 
| Gabón, mossingui, un pequeño felino salvaje con la piel manchada, parecido a un gran 
gato salvaje. 

Su piel esta incluida en Ja parafernalia del hechicero, y es utilizada por los jefes bui- 
tistas como simbolo de su categoria. 

En la versión antes relatada, el gato salvaje se presenta tras la recogida de los hue- 
sos y los roba; seguidamente, los huesos vuelven a aparecer colocados sobre la piel 
de mossingui, y esta relación entre los huesos del hombre y la piel del felino -que se 
incluye entre los objetos rituales buitistas- se encuentra en otras versiones, añadien- 
do otros particulares. En una de ellas, a la llegada de mossingui, antes del descubri- 
miento de los huesos, Bandjoku reacciona, capturándolo con la red, un hecho que jus- 
tifica mitológicamente las manchas de la piel del felino. 

De hecho, se cree que este animal tuvo originariamente la piel blanca, y que fue a 
causa de su captura con la red de Bandjoku cuando su piel se llenó de manchas. En 
otras versiones, Bandjoku incluso lo mata, y una de éstas especifica que “el gato sal- 
vaje se acereó para coger los huesos. La mujer, para protegerlos, echó su red sobre el 
animal y lo mató”. 

En otro fragmento, es el esqueleto del marido el que pide a Bandjoku ser recu- 
bierto con una piel de gato salvaje. Fernández hace notar que, en una versión simi- 
lar registrada por Veciana en 1954, la mujer, llamada Bandjuku, cuando encontró al 
gato salvaje, lo mató y envolvió los huesos de su marido con su piel; mientras estaba 
trasladando los huesos a casa, éstos le hablaron y le pidieron que erigiera una cabaña 
para cobijarlos”. 

Es posible que la introducción del brazo de Bandjoku en el agujero bajo el agua, 
así como la salida del gato salvaje de otro agujero -como muchas veces se relata- sean 
acciones con una carga sexual. Por otra parte, precisamente en este punto del relato 
se refiere, en un par de versiones, una escena en que la matanza del siluro capturado 
por la mujer ocasiona su regla: 


La gente no pescó nada, por consiguiente se fueron. Muma se quedó. Ella vio al siluro 
blanco. Tras lo cual vio a mossingui salir de un agujero. Este animal era todo negro. La 
mujer lo cubrió con una red y lo mató. Seguidamente, ella capturó al siluro y le cortó la 


cabeza. Cuando la sangre fluyó del siluro, en el mismo momento la mujer sintió que la 
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sangre fluía también de su sexo. Ella cogió entonces una hoja para secar su sexo. Allá 
donde tiró la hoja, nació el árbol mbel, llamado también ezigo. A continuación, recogió 


algunos huesos humanos que encontró en el agujero del que había salido el siluro”. 


La sangre del siluro se relaciona estrechamente con la sangre menstrual de la 
mujer, y el sacrificio del siluro, renovándose a través de una mujer, da origen a una 
especie vegetal, el árbol mbel, caracterizado por una corteza blanca y por la madera 
del interior de color rojo. En otros relatos, son las reglas de Biome (Eva), la primera 
mujer, las que dan origen a este árbol. Su corteza es blanca (símbolo del esperma), 
pero su interior es de color rojo (símbolo de la sangre), y es ésta la madera utilizada 
para la fabricación de arpas sagradas (ngombi). 

El tema siguiente concierne a la voz del espíritu del marido muerto, o, más gené- 
ricamente, a la voz de los espíritus que se dirigen a Bandjoku indicándole la planta 
cuyas raices hay que comer para comunicarse con ellos. El lugar donde acontece este 
primer uso de la iboga, y este primer contacto con los espíritus de los muertos, nor- 
malmente es una gruta, llamada Kokonangonda, miticamente habitada por gente invi- 
sible, Algunas versiones especifican que la iboga crece cerca de su entrada, en el lado 
izquierdo. 

A veces, como en la versión de Fernández arriba relatada, entra sorprendente- 
mente en escena un hongo, llamado duma o duna, que se encuentra a la derecha de 
la entrada de la gruta. En estas versiones, los espíritus de los muertos le indican a la 
mujer que deposite sobre el hongo las raíces de iboga recogidas, utilizándolo como 
plato, o bien, en un único pero significativo caso —en la versión de Fernández- que 
coma la iboga junto al hongo”. 

La escena del mito que trata acerca de la mosca olarazen, que vuela al ojo de 
Bandjoku permitiéndole después ver a los espíritus de los muertos, está relacionada 
con un acto ritual común a muchas sectas buitistas; en cierto momento del rito de ini- 
ciación, tras la toma de la iboga, gotas de un líquido obtenido de algunas especies de 
vegetales, llamado ébama, son aplicadas en los ojos del neófito. El efecto de este coli- 
rio es una inmediata sensación de quemazón en los ojos, más bien dolorosa; cuando 
esta sensación se atenúa, la visión (bajo el efecto de la iboga) debería resultar más lim- 
pida y más clara”, En una de las versiones recogidas por Swiderski, leemos: 
“Bokambo (el marido difunto) obligó a Muma a comer la iboga sobre el hongo duma. 
Seguidamente, tras haber preparado algo de ébama de la bilis, se la puso en los ojos. 
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En seguida ella vio a su marido muerto”*, Encontramos el mismo procedimiento en 
el rito de iniciación del culto Bieri”, y es incluso probable que su forma originaria 
fuera bieri más que buitista. 

Durante el encuentro entre Bandjoku y los espíritus de los muertos, éstos dan a la 
mujer un nuevo nombre, Disumba, y tal hecho se corresponde con la creencia buitis- 
ta según la cual, durante el “gran viaje” de la iniciación, al neófito le vendrá asignado 
un nuevo nombre (nkombo) por los espíritus, o por las entidades divinas que él ha 
encontrado en el más allá. Antes de poner término al encuentro, los espíritus exigen 
de Bandjoku ~y lo exigirán de su nuevo marido y de todos los que, desde aquel 
momento, recorrerán la "vía de la iboga"- una ofrenda, el okandzo, todavía: hoy 
impuesta, en todas las sectas buitistas, a los que se inician. Desde aquel día ~sigue el 
relato- la mujer va cada día a la selva para encontrar a los espíritus y para llevarles 
comida y ofrendas, 

Sigue la escena, similar en todas las versiones, en la que el marido, preso de la sos- 
pecha, descubre las acciones de la mujer, consume él también la iboga, y ve a los espí- 
ritus de los muertos, que exigen el okandzo. En la versión de Fernández, la sugestión 
de utilizar a la mujer como okandzo es propuesta por los espíritus, pero en otras ver- 
siones es el mismo hombre que, tras haber ofrecido varios objetos, en cada ocasión 
rechazados por los espíritus, no tiene otra cosa que ofrecer que la propia mujer. El 
sacrificio de la mujer se ejecuta mediante estrangulación, degollamiento, decapitación, 
o envenenamiento; tras su muerte, ella se transforma en el instrumento musical bui- 
tista por excelencia, el arpa (ngombi), cuyo sonido es, por eso, identificado con su voz. 
La versión que relatamos seguidamente ha sido recogida en una comunidad 
Ombwiri: más que una secta buitista, el Ombwiri es una “sociedad de sanación”, que 
utiliza la iboga por sus propiedades curativas y “diagnósticas”, y que ha elaborado un 
ciclo ritual y una mitología similar a las del Buiti*. En el Ombwiri, difundido en el 
mismo ámbito etno-geográfico que el Buiti, el enfermo -mediante la ingesta de la 
iboga- contacta con los imbwiri, genios de forma humana que habitan el mundo invi- 
sible, que se dividen en acuáticos, terrestres y aéreos. Mediante la comunicación con 
ellos acontece la sanación, o, por lo menos, el enfermo consigue datos importantes 
sobre su enfermedad y sobre la forma de curarla (por ejemplo, qué plantas medicina- 
les utilizar). 

En el Ombwiri, además de la iboga, juega un importante papel un preparado vege- 
tal obtenido a partir de un nutrido grupo de plantas, el ekasso, que el enfermo-neófito 
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consume en un preciso momento del rito. En el mito de origen del Ombwiri, el ekas- 
so es presentado junto a la iboga como medio de comunicación con el más allá”. En 
esta versión, la protagonista se llama Elamba: 


Había una vez una mujer llamada Elamba-Gnidjogo. Estaba casada con un hombre de 
nombre Melonga. Ambos no eran felices en su aldea, porque siempre tenían algo que 
discutir con las demás personas. Por eso Melamba pensó que sería mejor irse de la 
aldea y volver a la de su familia. Allá, su marido recibió, en calidad de yerno, un terreno 
para su casa y su cultivo, y de esta forma la vida fue buena para ellos. Tuvieron dos hijas 
de su matrimonio: Ossigui-Gnidjogho y Nkene-Gnidjogho. Tras algunos años, Melonga 
murió. Como exigía la costumbre, fue enterrado en un lugar desconocido por su mujer. 
Elamba quedó viuda durante muchos años, porque la costumbre no le permitía volver- 
se a casar. Ella vivía con sus dos hijas muy pobremente. El marido Melonga se quejaba 
a menudo desde el más allá a Nzame, y le rogaba que tuviera piedad de su mujer y le 
permitiera irse con ella para ayudarla o, por lo menos, para verla. 

Habiendo obtenido este permiso, Melonga le inspiró un día a su mujer la idea de ir a pes- 
car. Así que ella cogió su red y se fue al río con sus dos hijas. Durante toda la mañana, 
las tres se afanaron, pero en vano. No pescaron nada. Como ya se encontraban muy can- 
sadas, descansaron un rato a la sombra. Pero, a pesar del hambre y del agotamiento, 
Elamba animó a las hijas a no volver todavía a la aldea, sino a seguir pescando. Tras 
dejar a las hijas en la sombra, ella salió a la búsqueda de otro lugar propicio. Allá, siguió 
haciendo todo lo posible, pero sin resultado. De nuevo no pescó nada. Finalmente, 
mirando a su alrededor, ya desesperada, vio un pequeño agujero en el borde del agua. 
Pensó que podria encontrar allí algunos peces o, por lo menos, unos cangrejos. Asi que 
intentó ensanchar el agujero con el machete. Cuando, después, puso dentro las manos, 
en lugar de los peces esperados encontró unos huesos; ella se quedó totalmente estu- 
pefacta y espantada. Pero, a pesar de su miedo, los reunió todos; estaban las clavículas, 


las vértebras, las tibias, los huesos largos y también los pulmones* y el vientre. Se pre- 


guntó qué significado tendría encontrar unos huesos en lugar de peces. Precisamente 
mientras estaba pensando en esto, oyó una voz que procedía de la selva: “¿Quién me 
habla?”, preguntó. Por más que mirara a su alrededor, no vio a nadie. Preguntó otra vez: 
“¿Quién me habla, y de dónde viene esta voz?”, Se dio cuenta entonces de que la voz 
salía de un hormiguero. Poco después, volvió a oír lo que decía (la voz): “Tu no puedes 


verme en tu estado actual. Si quieres verme, mira exactamente al lado del lugar en que 
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te encuentras. Verás dos plantas. ¡Cógelas!”. Elamba vio, en efecto, las dos plantas, las 
arrancó del suelo con sus raíces. La primera era la iboga, la otra se llamaba ekasso. 
Como le dijo la voz que hiciera, preparó una mezcla con las hojas de ekasso y las raíces 
de la iboga, un polvo que consumió. Seguidamente, volvió a la orilla del río, siempre 
según la órdenes de la voz misteriosa. También tenía que orientar la espalda hacia la 
selva y mirar al agua. 

En cuanto escudriñó el agua, vio aparecer en ella, no su cara, sino el esqueleto de su 
marido. Grande fue la sorpresa, sobre todo porque no tenía cabeza. Recordó entonces 
que, en efecto, no la había recogido. Fue él, entonces, quien fue a buscarla. Poniéndola 
en su sitio, dijo: “Ahora está bien -y siguió- mujer mía, soy yo, tu marido Melonga, el 
que te ha hecho venir aquí. Soy yo el que ha encontrado esta posibilidad de vernos, por- 
que quería consolarte a ti y a las niñas. Te he llamado para darte el poder de sanar a los 
enfermos; así tendrás sus ofrendas para vivir. Tendrás que curar a todos los enfermos, 
pero nunca gratuitamente. Tendrás que exigir siempre algo a cambio, aunque sea una 
ofrenda muy pequeña. En tu camino de vuelta a la aldea, encontrarás a un pequeño ani- 
mal, un gato salvaje. Pasará corriendo delante de ti. ¡Mátalo y coge su piel!”. 

Luego el marido desapareció. Elamba volvió con sus hijas, que estaban muy inquietas 
por la tardanza de la madre. “No he cogido nada -les dijo- pero estoy muy cansada; vol- 
vamos, pues, a la aldea”. 

Mientras volvían a la aldea, en medio del viaje las hijas fueron sorprendidas por un ani- 
mal que pasó delante de ellas. Según ordenara la madre, las niñas echaron la red sobre 
el gato salvaje y, a partir de aquel momento, éste se quedó manchado a causa de las hue- 
llas de la red, blancas y negras. La mujer se acordó, entonces, de las palabras de su mari- 
do: “Cuando cures a un enfermo, coge la piel del gato salvaje, ponla en el suelo para que 
el enfermo se siente encima. A través de esta piel, toda la fuerza de los antepasados baja- 
rá sobre ti y sobre el enfermo”, 

Ella entonces dijo: “Puesto que hasta ahora sucede todo lo que dijo mi marido, quiero 
experimentar también con las niñas. Verificaré así el poder de estas plantas, antes de 
hablar de ello en la aldea”. Se puso bajo un árbol, una ceiba, tras haber limpiado bien el 
lugar. Depositó los huesos de su marido, que había traído con ella en una cesta. Preparó 
la mezcla de plantas y se la dio a las niñas para que la tomaran. Al cabo de un rato, oyó 
a sus hijas llorar: “¡Oh! mamá, vemos a nuestro padre. Está allá, ¡oh! jooh!”. Habiendo 
visto que también con ellas habia resultado, Elamba decidió contarlo todo en la aldea”. 


En la aldea vivía el hermano de Elamba. Pronto se dio cuenta de que su hermana iba 
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regularmente a la selva con las niñas, y decidió espiarla. Un día, pues, habiéndolas segui- 
do, se acercó al lugar oculto donde iba su hermana y la vio rodeada por sus hijas. Ella 
tocaba el arpa y sus hijas el obaka*. Cuando Elamba se percató de la presencia de su 
hermano, montó en cólera. “¿Qué curiosidad te empuja a querer robar mi secreto? Ven 
aqui y escúchame bien. Nadie tiene que saber lo que hago aqui. Tú, puesto que has sido 
tan curioso, tendrás ahora que ser iniciado. Siéntate aquí y mira lo que hacemos”. 

El hermano de Elamba Gnindjogo empezó seguidamente a comer el ekasso y la iboga. 
Tras haber comido una cantidad suficiente, miró en el agua, y, con su gran sorpresa, vio 
a un espectro: su buen hermano. “¡Vete! -le dijo el espectro- Todo el poder descansa en 
las manos de tu hermana”. 

Elamba tomó entonces la palabra y dijo: “Hermano mío, puesto que tu has visto mi 
secreto, tendrás que hacerme un regalo (okandzo), porque mi marido me ha dicho que 
no haga nada sin exigir un regalo a cambio. Es necesario, pues, que tu me des: dos pla- 
tos blancos, dos gallinas, una escudilla blanca, dos plumas de papagayo, dos pieles de 
lechuza, dos agujas, una estera y una antorcha”, 

Su hermano se quedó muy triste porque no veía cómo podría satisfacer tal exigencia. En 
consecuencia, contestó: “Hermana mía, nosotros estamos en la selva: ¿cómo quieres 
que encuentre estas cosas para dártelas? Pero, si es absolutamente necesario que yo te 
dé algo, entonces te ofreceré a ti en pago por el secreto”, 

Fue así que Elamba Gnidjogo fue envenenada. Antes de morir, ella dijo a su hermano: 
“Hermano mío, tu me has hecho mucho daño. Puesto que me has matado, tendrás que 
quedarte y tomar mi lugar. Pero, como me has hecho daño, te maldigo y serás maldito 
para siempre. Siempre serás acusado de comerte a los hombres”. Así empezó el Buiti, 


sociedad secreta de los hombres. El Ombwiri fue seguido por las hijas de Elamba®. 


En todos los mitos sobre el origen del Buiti, Bandjoku es la heroína principal, la 
mujer que ha hecho posible descubrir una nueva realidad, y siempre será la figura 
principal del mito. Pero, como se comprueba en varios mitos de origen relativos a 
otras plantas psicoactivas, esta prerrogativa le es quitada a la mujer por el hombre, a 
veces de forma violenta, como en el caso del sacrificio de Bandjoku. 


96 


Indios Navajos durante una ceremonia con peyote de 
la Native American Church (de Aberle, 1966). Para los 
indios de las Llanuras, el peyote representa el factor 
de salvación para el pueblo piel roja. 


Representación de la caza del peyote en una nierika I 
huichol. Para los huicholes de Méjico, el peyote se ori- | 
ginó de las huellas dejadas por un ciervo. 


Dibujo del peyote fechado en 1847. 


Representación de la mandrágora en un manuscrito 
del período medieval (de Izzi, 1987). En Europa estaba 
difundida la leyenda que consideraba a la mandrágora 
como nacida del suelo sobre el que había caído el 
esperma o la orina de un hombre ahorcado. 


Frutos de Datura Stramonium (hierba del diablo). 


Nierika huichol con representación de la escena miti- 
ca de la muerte del malvado Kiéri Téwiyári (Persona- 
Datura) por parte de Káuyúmari {espíritu del peyote) 
(de Steinberg, 1979). La contraposición entre estas dos 
figuras mitológicas es fruto de un conflicto de poderes 
que se verificó realmente en el interior de la historia 
cultural y religiosa huichol entre el culto del peyote y 
el de fa datura. 


Ngombi, arpa buitista (de Swiderski, 1990). La cabeza 
tallada es la de Bandzioku, la primera mujer que, 
según el mito de origen del Buiti, experimentó los efec- 
tos de la iboga y fue a continuación sacrificada por el 
marido. El sonido del ngombi representa su voz. En dis- 
tintos mitos de origen de plantas psicoactivas, la pre- 
rrogativa femenina de descubrir o de recibir como 
regalo de la divinidad el conocimiento de sus propie- 
dades mágicas y sanadoras le es, a continuación, 
arrebatada a la mujer por el hombre, algunas veces de 
forma violenta, como en el caso del sacrificio buitista 
de Bandzioku. 


Iniciadas del culto Buiti de Gabón al lado de un arbusto 


de iboga. 


Un momento de la ceremonia nocturna buitista (ngozé). 


Indios waika de la Amazonia venezolana que inhalan 
el polvo de esnifar alucinógeno yopo. 
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Indio waika bajo el efecto del yopo. Para los desana de 
Colombia, el polvo de esnifar (vihó) es la semilla del 3 
dios Sol, y fue obtenida, en el principio de los tiempos, 
por la Hija del Sol en una unión incestuosa con el 
padre. 


Bajorrelieve perteneciente a la cultura Chavín (Perú, 
1300 a.C.), que representa a un ser mitológico que sos- 
tiene en.la mano un pedazo de cactus San Pedro de 
cuatro nervaduras. Entre los curanderos de los Andes 
de Perú y de Ecuador, el cactus de cuatro nervaduras 
(vientos), bastante raro en la naturaleza, es considera- 
do como el más "poderoso", 


Cerámica Chavín con representación de un ciervo y 
del cactus San Pedro (de Sharon, 1980). 


Copa en madera hawaiana para el kava (de Stafford, 1977). 


Planta de kava (Piper methysticum). En algunos mitos 
de las islas del Pacifico, el conocimiento de las pro- 
piedades psicoactivas del kava le fue dado al hombre 
en sueños: fue un canguro el que se le apareció y le 
enseñó el uso correcto de la planta. 


Be 


Kuda-kallu, construcción megalítica de la India del Sur 
(Kerala) que tiene un evidente parecido con un hongo. 
Según un mito siberiano, la falsa oronja se originó del 
escupitajo del Ser Supremo, por su voluntad y como 
don “aliado” a la humanidad. 


Amanita muscaria (falsa oronja). 
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Imagenes de grabados rupestres prehistóricos pre- 
sentes en las orillas del Yenisei (Rusia), con represen- 
taciones de figuras femeninas con grandes hongos 
superpuestos. 


Bajorrelieve procedente de Tesalia (Grecia), fechado 
en el siglo V a.C., con representación de las dos divini- 
dades eleusinas Demeter y Perséfone en el momento 
de cambiarse objetos sagrados, entre los cuales se 
observa un evidente hongo, En un mito que nos trans- 
mitieron los autores clásicos, Perseo fundó la ciudad 
de Micenas en el lugar en el que recogió un hongo y 
"encontró placer" en él. 


Dibujo extraído de una pintura rupestre de Tassili 
(Algeria, Sahara) fechada alrededor de hace 9000- 
7000 años. 


Gymnopilus spectabilis, hongo psicoactive llamado en 
Japón maitake, "hongo que hace bailar". 
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Vaso griego con representación de una escena de 
silenos que vendimian (de Kerényi, 1992). Según un 
arcaico mito griego, fue una perra la que parió la pri- 
mera cepa de vid. 


Representación de Mayáhuel, la diosa azteca del 
maguey y del pulque (código Borgia, de Gonçalves de 
Lima, 1986). Para los aztecas fue Mayáhuel -mujer 
luego divinizada- la que descubrió el procedimiento de 
la perforación del maguey (agave) con el fin de hacer 
salir la savía y producir con ella la embriagante bebida 
del pulque. 


SAN PEDRO 


El San Pedro es un cactus en forma de columna -Trichocereus pachanoi Br. & RU 
que crece en Perú y en Ecuador, principalmente en las regiones andinas. Puede alcan- 
zar la altura de unos cuantos metros, y se cultiva con frecuencia alrededor de las casas 
como mágica protección contra los influjos malignos. Está dotado de propiedades alu- 
cinógenas”, reconocidas desde hace tiempo por las poblaciones andinas que lo utilizan 
en las prácticas chamánicas y mágico-terapéuticas. 

Los datos arqueológicos fechan la relación del hombre con el San Pedro en los pert 
odos preincáicos. Es dificil determinar en qué medida esta relación se hunde en el 
largo período preincáico. Todavía hay que señalar que este cactus, en su naturaleza 
más o menos carente de espinas, puede ser consumido tal cual para percibir sus efec- 
tos psicoactivos: tal circunstancia, como ya hemos hecho notar anteriormente refirién- 
donos a otras plantas, favorece la hipótesis de que el descubrimiento de sus propieda- 
des se remonte a períodos más bien antiguos de la historia del hombre sudamericano. 

La representación del San Pedro más antigua ha sido reconocida en una estela, 
que se remonta al primer período de la Cultura Chavín y está fechada alrededor de 
1.300 a.C. En el grabado reproducido sobre la estela, un ser mitológico antropomorfo 
sostiene en la mano derecha un cactus columnar provisto de cuatro nervios (vientos): 
un tipo de San Pedro raro y considerado como uno de los más sagrados’. Este grafe- 
ma se presentará prácticamente inalterado en los hallazgos arqueológicos de las dis- 
tintas culturas que se han sucedido en el Perú andino y costero, frecuentemente rela- 
cionado con felinos y aves, animales típicamente asociados a los poderes chamánicos'. 
Hemos de recordar, asimismo, la documentación arqueológica formada por grabados 
rupestres y monolitos, recientemente descubiertos por Mario Polia en los alrededo- 
res de Samanga, en la provincia peruana de Ayabaca, a una altura de 2.300 metros. 


Los alucinógenos en el mito 


Entre los variados motivos geométricos, han sido localizadas imágenes del San 
Pedro’. Este último descubrimiento, para el cual todavía no es posible ofrecer una 
datación, es todavía más significativo si se observa que se ha verificado en el corazón 
del área geográfica implicada en el uso actual del cactus con fines magico-terapéuti- 
cos: un hecho que apoya la hipótesis de una continuidad en el uso del San Pedro a lo 
largo de algunos milenios. 

Al parecer, no nos han llegado mitos sobre el San Pedro elaborados en época 
prehispánica, aunque ciertamente hayan existido. Los primeros cronistas españoles 
han referido escasas noticias acerca de su uso. El siguiente fragmento, fechado en 
1617, ha sido extraído del archivo de los jesuitas y está caracterizado -como la mayo- 
ría de las crónicas redactadas por misioneros cristianos- por una interpretación de los 
hechos en términos de pagana idolatría: “... Ellos adoraban al achuma [al San Pedro] 
como a un dios, convencidos de que Santiago [así llamaban al rayo] está escondido en 
él. Ellos danzaban delante [del achuma], y le ofrecían dinero y otros presentes, luego 
comulgaban bebiendo esta misma achuma, que les hacía perder los sentidos. Así teni- 
an éxtasis y visiones, el demonio se les aparecía bajo la forma del rayo (...)”*. La aso- 
ciación entre el San Pedro y el rayo es significativa, como raro fragmento que nos ha 
llegado de la que debía ser la esfera simbólica que giraba alrededor del cactus sagra- 
do. La creencia según la cual en el interior del San Pedro hay un rayo escondido, refle- 
ja quizás un mito perdido que hacía originar esta planta precisamente del rayo. 

El cactus, conocido también con los nombres de huachuma, huachumo y aguaco- 
lla, es actualmente utilizado en las zonas montañosas del Perú septentrional y de 
Ecuador por el curandero, heredero de antiguas tradiciones chamánicas y adivinato- 
rias, influenciadas por siglos de convivencia con la religión cristiana. Esta figura de 
sanador, conocedor del poder de las plantas, utiliza al San Pedro en el curso de cere- 
monias nocturnas (mesadas), en las que contacta con las entidades sobrenaturales 
responsables de las enfermedades, los espíritus (encantos) del lugar y de las distintas 
plantas, además de percibir los remedios, o sea, las plantas dotadas de poder tera- 
péutico, señaladas por el espíritu del San Pedro’. Pero el curandero, siempre median- 
te la ayuda del San Pedro, puede también localizar a los responsables de robos, asesi- 
natos o traiciones, los lugares donde hay tesoros escondidos, o también ver a perso- 
nas lejanas: todas ellas prácticas pertenecientes a los campos de acción de la adivina- 
ción y de la magia. El cactus es cocido en un menjunje, llamado cimora, al que se sue- 


len añadir otras plantas, de efectos “reforzantes”. 


San Pedro 


Mario Pola ha recogido recientemente algunos mitos entre los curanderos perua- 
nos. Se trata de relatos algo fragmentarios, extraidos de episodios del Nuevo 
Testamento o de la vida (imaginaria) de santos cristianos, a los que los peruanos atri- 
buyen el conocimiento de las artes mágicas y adivinatorias, en particular San 
Cipriano. El mismo nombre de “San Pedro” se justifica por el hecho de que este cac- 
tus, como San Pedro, es el portero del cielo, “tiene las llaves del cielo”. 

El siguiente relato ha sido contado por el curandero Alfonso García de la provincia 
de Huancabamba (departamento de Piura): 


El San Pedro, esta hierba, nosotros lo (sic) llamamos de distintas formas; huachumo, 
como San Pedro, porque el San Pedro fue bendecido... Por así decir, al tiempo que nues- 
tro Señor Jesucristo (...) andaba con sus apóstoles, San Pedro, fue él, por asi decir, el 
guardián, el protector de las puertas del cielo. Entonces Jesús le hizo una broma a San 
Pedro: le robó las llaves, las llevó a otro lugar... Ya, le robó las llaves (...) Entonces San 
Pedro fue en busca de sus llaves y no las encontró (...) no sabía dónde estaban. ¿Qué 
sucedió?... entonces le dijo luego Jesús... “¿Por qué no te comes tu homónimo, tu bas- 
ton? (...) ¿Por qué no te lo comes? Cómete tu homónimo”. Entonces él lo agarró: 
“Entonces eres mi homónimo, tú (ahora) te llamas San Pedro, te llamo San Pedro”. 
Cocinó el San Pedro y se lo comió. Preparó su mesa y alcanzó a ver dónde Jesús había 
escondido las llaves. y (...) las encontró. Esta era una prueba, una revelación. Entonces 
Jesús vino (...), lo bendijo con la mano derecha, así dijo: “Con este San Pedro se curará, 
se conseguirán muchas cosas”. Y con la mano izquierda lo bendijo y aunció: “Algunos 
dirán la verdad y otros mentirán”. Ya, así es, la efectiva es la derecha, por eso hay los 


que dicen la verdad y los mentirosos’. 


Por consiguiente, el San Pedro resultaría ser el fruto originario de la transforma- 
ción del bastón en que se apoya San Pedro, un objeto, él mismo, de origen vegetal, 
característico de la iconografía del Santo. Es interesante comprobar como el objeto 
que Jesús le hace perder, aparentemente en broma, a San Pedro, esté representado 
precisamente por esas llaves que, según la asociación simbólica con el cactus, sirven 
para encontrar objetos perdidos. 

También en el siguiente relato, contado por el curandero Máximo Merino de 
Socchabamba (Ayabaca), el origen del San Pedro se produce en un contexto de prác- 
tica adivinatoria: 
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Es la planta del tiempo de Dios. Antes, (...) cuando Dios? iba (...) estaba lejos de su país 
en otro país, y cuando la virgen iba entonces en busca del hijo y no lo encontraba, ni 
siquiera sabía dónde estaba. Entonces cogió los tres botones, o siete botones de lo que 
llamamos San Pedro y los comió. Luego, poco después se apoyó con la espalda a un 
árbol, diríamos que un laurel, el laurel bendecido. Entonces, en aquella sombra le cogió 
sueño, y en un sueño consiguió ver dónde se encontraba su hijo (...) (desde) entonces 
está bendecido por Dios y Dios bendeció aquella hierba que dejó (a) los curanderos en 


este mundo”. 


Según otro curandero, San Cipriano, el supermago, fue el primero en descubrir el 
poder del cactus, y lo utilizó para ver las causas de las enfermedades. La misma fuen- 
te refiere una anécdota en la que Jesús redujo a la mitad el número de los nervios 
(vientos) del cactus, porque el poder de la planta era tal, en aquellos tiempos, que los 
hombres de hoy en día ya no serían capaces de resistirlo". 

Recientemente, la antropóloga Bonnie Glass-Coffin, que ha estudiado la utilización 
del San Pedro a cargo de las mujeres curanderas de la misma área geográfica, ha 
registrado un relato que le refirió una mujer de 32 años, que vive en los alrededores 
de Huancabamba, y que llama al San Pedro también con el nombre de “Bastón de 
Cristo”: 


Está escrito en la Sagrada Escritura que Nuestro Señor Jesucristo quiso descubrir cuál 
de sus discípulos lo amaba con más fervor. San Cipriano lo amaba mucho. Se dice que 
alas 8 de la tarde San Cipriano cortó esta planta [el San Pedro] y la cocinó. La planta le 
dio la posibilidad de ver y le dijo: “Ves, Lo encontrarás en el Jardín del Edén. Ve muy 
pronto, a las 8 de la mañana”. Él fue a las 8 de la mañana y lo encontró, y Jesús le dijo: 
“Como es posible que tú estés aquí, no sabía que habrías podido encontrarme”. El con- 
testó: “He cogido una planta y la he cocinado y esto me ha hecho soñar, me ha hecho 
ver”. Y Él dijo: “Muéstramela”. "Sf", respondió San Cipriano, caminó y se la mostró. “¡Ah! 
-dijo Jesús- Esta planta es virtud. Esta planta posee tres nombres. Su propio nombre es 


San Pedro. Los tres nombres son: San Pedro, Huachuma y Virtud”*. 
Estos relatos de los orígenes son pobres en temas tradicionales, y más que anti- 


guos mitos de origen menguados en su significado por la interpretatio cristiana, pare- 
cerían casi enteramente fruto de la actual imaginería folclórica, sincrética con el cris- 
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tianismo de estas poblaciones. Lo demostraría, por ejemplo, la ausencia en los relatos a 
de felinos o de aves, que debían, en un principio, encontrarse en un nivel mitológico | 
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en estrecha asociación con el cactus. 
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JUREMA 


El vinho de jurema (vino del jurema o yurema) es una bebida embriagante, obteni- 
da de las raíces de unos árboles del género Mimosa’. En el pasado, era utilizada por 
distintas tribus del Brasil norte-oriental, entre las que figuran los pancarart, los cari- 
ri, los tusha, los guegue, los pimenteira. Entre la mayor parte de las mismas, su uso 
aparece ahora abandonado’, pero la bebida ha entrado actualmente a formar parte de 
algunos rituales afro-brasilefios sincréticos, difundidos en la misma región. 

Nos han llegado escasas noticias relativas a los ritos del antiguo culto del jurema, 
y ningün dato referente a su interpretación mitológica. 

Entre los Pancarú, la bebida del jurema era catada, en primer lugar, por el jefe. 
Sólo los chamanes, los guerreros y las cantantes (viejas mujeres) podían participar en 
la ceremonia: ellos se arrodillaban con las cabezas inclinadas, y recibían a continua- 
ción sus raciones, que inducían ricos sueños. La ceremonia se realizaba principal- 
mente antes de partir para la guerra’. 

Actualmente, los cariri-shoko, un grupo indígena colonizado, ubicado en el terri- 
torio brasilefio de Alagoas, y que ha adoptado el moderno culto del jurema, ha elabo- 
rado un interesante relato, en el que la divinidad femenina Jurema es responsable del 
origen mítico de la tribu. El ritual del jurema está integrado en la ceremonia indígena 
del Ouricuri y en la fiesta de Caboclo de la tradición afro-brasileña, ambas dirigidas a 
la sanación de los enfermos y de los “poseídos”. 

El Ouricuri toma el nombre de una zona de la selva, protegida y prohibida a los 
ojos profanos. Para preparar la bebida, se utilizan ánicamente las raíces de los árboles 
de jurema que crecen en el interior de esta zona de la selva; los otros árboles, que 
están en el exterior del Ouricuri, no pueden ser utilizados. Además, la bebida sólo 
puede ser preparada por personas que poseen el conocimiento, que se mantiene en 
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secreto, de las “palabras sagradas”, o sea, de las palabras que despiertan el poder 
latente de la planta‘. 

Jurema está considerada como una divinidad creadora que apareció, en los tiem- 
pos míticos, enseñando, a una de las mujeres de los orígenes, cómo preparar una bebi- 
da especial que habría permitido a la tribu tener hermosas visiones y un nuevo cono- 
cimiento del mundo, Mediante el jurema, los participantes en el ritual se ponen en 
comunicación con sus antepasados, escuchando las órdenes de Jurema que deben 
obedecer, y tienen premoniciones a través de los sueños. 

Clarice Novaes da Mota ha recogido recientemente de esta tribu la siguiente ver- 
sión del mito, proporcionada por el chamán Francisco Suira: 


Un padre, su hijo y una nuera, que eran blancos, más seis personas de sangre india, se 
habían dirigido hacia el bosque a causa de la sequía. Se quedaron en la selva mucho 
tiempo, alimentándose de caza y de plantas salvajes, hasta que el Tupa, o Jurema, hizo 
la medicina indígena que ellos bebieron, y todos se emborracharon. Entonces, una 
mujer india hizo la medicina y se la dio a su primo, a su suegro, a una prima, y al suegro 
de la prima. Estas cuatro personas bebieron la medicina y se emborracharon. Luego 
tuvieron relaciones sexuales, La mujer que había preparado la medicina tuvo relaciones 
sexuales con su primo, pero no con su suegro [cometiendo, por consiguiente, incesto], 
y de ello nació un niño. 

Este fue el principio de las tribus indígenas. Aquella mujer formó las tribus con su 
primo, porque ella no supo cómo preparar el jurema de forma adecuada, y por eso se 
emborrachó. El jurema que nosotros preparamos no nos emborracha, pero podemos 
hablar con los antepasados. Así que ella y su primo generaron a su familia en aquella 
selva. Su familia empezó a esparcirse por los alrededores y a recibir los nombres de las 
tribus. Cada tribu se fue a otros lugares, de un rincón a otro del mundo. La familia ori- 


ginal se quedó en la selva y todavia hoy es nuestra aldea. Así empezó el mundo’. 


Así, la tribu de los cariri-shoko tuvo origen de una relación incestuosa producida 
por la ingestión de una poción de jurema preparada de forma incorrecta, o sea, sin la 
adecuada introducción purificadora y espiritual. En el mito se explica que, en un 
segundo momento, Jurema enseñó a los chamanes de la tribu cómo se prepara la bebi- 
da. Desde entonces, a las mujeres se les prohíbe la preparación del jurema, así como 
está prohibida su participación en el ritual completo del jurema del Ouricuri. 
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Del relato emerge una reducción del papel de la mujer, aunque haya que recordar 
que Jurema, como portadora de la sagrada bebida entre los hombres, es una divini- 
dad benévola femenina; además, tras el fracaso de la mujer en la correcta preparación 
de la bebida —un fracaso que, sin embargo, crea las razas humanas y, en particular, da 
origen a la tribu de la que procede el relato- Jurema enseña a los hombres cómo pre- 
parar la bebida: pero no a hombres cualquiera, sino a los chamanes que conservan y 
se transmiten, desde aquellos tiempos míticos, el secreto de su preparación. En el 
relato, el origen de la bebida es contemporáneo al origen del hombre, y es su artífice, 
Las personas de piel blanca están presentes en el mito como simples espectadores, 
más aún, su presencia, insignificante y casi inútil a la finalidad del relato, subraya pre- 
cisamente la imposibilidad para los blancos de participar activamente en el culto del 
jurema. Los indios adeptos a este culto, denominan a los blancos con el mote de 
cabega seca, “cabeza seca”, como prueba de la escasa consideración que tienen hacia 
los blancos en relación a su potencial espiritual. 
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KAVA 


El kava (o kava-kava, yangona, gamoda) es un arbusto de la familia de las 
Piperaceae —Piper methysticum Forst- extendido en las islas de Melanesia y de 
Polinesia. Los indígenas obtienen de sus raíces una bebida embriagante, que todavía 
hoy es consumida por buena parte de la población. Es considerada la “droga del 
Pacifico”, metafóricamente entendida como “droga pacífica”, dispensadora de armo- 
niosa comunicación y paz. 

Los efectos del kava son de tipo narcótico y sedante-hipnótico, más que de tipo pro- 
piamente alucinógeno. Actúa como un fuerte agente conciliador y de invitación al diá- 
logo, un antidoto a la ira y a la hostilidad. La toma colectiva de kava es un acto vivido 
todavía hoy de forma ritual, en cada ocasión de encuentro y de discusión entre varias 
personas, en los más variados ámbitos sociales: desde los populares hasta los diplo- 
máticos y políticos. No se practica mayoritariamente el uso individual, no colectivo, y, 
en las islas Fiji, la expresión “beber el kava solo" es indicio de hechicería! 

Si hoy en día el uso de esta bebida está incluido, aunque sea ritualmente, en ámbi- 
tos profanos, tradicionalmente era empleada -y en buena parte de los archipiélagos 
de Melanesia todavía ocurre así- como medio de inspiración religiosa y de comuni- 
cación con los antepasados, o con los dioses. En este aspecto funcional-cultural, el 
kava se acerca mayormente a las plantas alucinógenas, Al contrario que en las senta- 
das en las que el kava es actualmente utilizado con el propósito de estimular el diálo- 
go, entre tales tribus los bebedores del kava “escuchan” tranquilamente y en silencio 
los efectos de la poción y las voces de los antepasados, y la toma del kava es interpre- 
tada frecuentemente como una forma de sacrificio a las divinidades. 

Por lo que concierne a la antigüedad del uso del kava, se ha observado que el P 
methysticum es una planta que, actualmente, sólo existe en estado de cultivo. De este 
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dato, los etnobotánicos suelen deducir un origen muy antiguo del cultivo de las plan- 
tas más extendidas utilizadas por el hombre que, a causa de su prolongado e intensi- 
vo cultivo, ya no pueden vivir en estado salvaje y se vuelven estériles; en la práctica, 
se trata de especies creadas por el hombre y que dependen de él. En base a conside- 
raciones arqueoagronómas, V. Lebott et al.? han formulado la hipótesis, relativa al cul- 
tivo —y, por ende, al uso- de la planta del kava, de una antigüedad de alrededor de 
2500-3000 años. 

Varias poblaciones que utilizaban el kava fueron atacadas por acciones hostiles y 
represivas por parte de las primeras misiones presbiterianas, y, más recientemente, 
pentecostales y adventistas, paralelamente a una introducción masiva del alcohol y de 
su abuso. Actualmente, el uso del kava ya no está condenado, y las tradiciones relati- 
vas a su preparación y consumo tienden cada vez más a ser organizadas según una 
moderna institución nacional. Los Católicos Romanos de Pohnpei han incorporado 
recientemente el kava a los ritos de penitencia cristianos: el sacerdote lo consume 
durante la ceremonia?. 

El kava está presente en numerosos relatos mitológicos de las distintas poblacio- 
nes que lo utilizan, ubicadas en las extensas regiones insulares de Melanesia y 
Polinesia. Se trata de una de las plantas psicoactivas más ricas en mitos de origen y en 
variaciones de los mismos. La mayoría de ellos nos han llegado en la forma original, 
carentes de influencias de los valores cristianos u occidentales. En la mitología, el 
kava es considerado a veces de naturaleza femenina, a veces masculina, con frecuen- 
cia bisexual. En algunos mitos, se considera que el kava se origina directamente de 
una divinidad. En un relato registrado en Tikopia, por ejemplo, se afirma que “el kava 
tuvo su origen de la divinidad Femenina, Pufafine; creció de su cuerpo". En otros 
casos, la planta es un regalo a los hombres otorgado por la divinidad, por los espíritus 
benévolos o por héroes semi-divinos. En un mito recogido en las islas Futuna, se rela- 
ta que un hombre entró en trance y fue transportado a bordo de una nave fantasma: 
“los espíritus le dieron una raíz de kava, que él todavía sostenía en la mano cuando 
salió de estado de trance”. En las islas Marquesas, existe la creencia que de la unión 
del dios de la agricultura Atea con una mujer, hubiese nacido Te Kava, la planta awa 
(kava); o, más aún, que el kava se originara de las extremidades del cuerpo de 
Kaokao, fruto de una relación incestuosa entre Atea y la hija de su hermano, muerto 
por no haber querido alimentarse”. 

En otro relato de las Islas Samoa, el kava no es un don ofrecido voluntariamente 
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por la divinidad, sino que es un mortal de nombre Pava el que se adueña de los trozos 
de la planta desechados por Tagaloa, el dios del Octavo Cielo, cuando éste se encon- 
traba de visita sobre la tierra’. Está aquí sobrentendida una consideración del kava 
como planta de propiedad y de uso exclusivo de los dioses, un auténtico “manjar de 
los dioses”. Encontramos una referencia al “kava de los dioses” en el nombre de kava 
atua, con el que se denomina en la isla de Tonga a una planta diferente [Piper latifo- 
lium Forst?], considerada como una especie silvestre de kava. Se la utilizaba en dis- 
tintos archipiélagos polinesios para preparar una bebida, en tiempos anteriores al 
conocimiento y al uso del auténtico kava (P methysticum). Diferentes mitos de origen 
del verdadero kava resultan, pues, también mitos relativos a la sustitución de una plan- 
ta psicoactiva por otra considerada más “fuerte”, y pertenecen al ciclo de mitos vin- 
culados con la relación naturaleza y cultura, especialmente con el tránsito, en su rela- 
ción con el hombre, de plantas silvestres a plantas de cultivo. Una serie de mitos pro- 
cedentes de la misma área geográfica (Kiwai, sur-oeste de Papua Nueva Guinea), aso- 
cia el kava con el canguro: 


Hace tiempo vivía en Masingle una mujer de nombre Ua-Ogrere, que era la primera per- 
sona del mundo. Un día, ella golpeó (con arco y flecha) a un canguro, y lo puso sobre el 
fuego para chamuscarle el pelo; pero el canguro aún no había muerto, y se debatía exha- 
lando un grito: “¡Enga-enga!”. La mujer se asustó y, pensando que era un hombre, echó 
el animal a un lado. Los gusanos que se formaron en el canguro muerto se transforma- 
ron en personas, y este fue el inicio de la tribu Masingle. La planta del gamoda (kava) 
creció del ombligo del canguro muerto, y Ua-Ogrere enseñó a la gente cómo utilizarla. 
(.) A los hombres, que beben gamoda, les fue prohibido comer el canguro, pero las 


mujeres lo pueden comer, porque ellas no toman gamoda". 


En este mito, el origen del kava es contemporáneo al de la humanidad, y la prime- 
ra mujer de este mundo fue responsable, aparentemente involuntatia, de su nacimien- 
to mediante la matanza (el sacrificio) de un canguro provisto de caracteres sobrenatu- 
rales. Es interesante observar cómo los hombres y la planta del kava proceden de la 
misma sustancia -la carcasa en descomposición del canguro: de tal hecho se podría 
deducir una cierta *consanguinidad" entre los dos tipos de seres vivientes. El ombligo 
del que sale la planta sagrada podría tener una carga sexual. Ya hemos encontrado un 
tema parecido en un mito de los desanas de Amazonia, que trata sobre el origen del 
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polvo de esnifar, vihó, en que éste, creado por el Sol, era custodiado en su ombligo. 

Según otro relato de la población masingle, la primera planta de kava germinó del 
estiércol de un canguro, y fue encontrada por un hombre: “Durante la noche, la plan- 
ta vino al hombre en sueños y le enseñó cómo cultivarla y utilizarla”. El tema de la 
revelación del conocimiento del kava mediante un sueño está presente también en un 
tercer relato masingle, en el que se dice que es del semen del canguro, caído al suelo, 
de donde se originan un muchacho y el kava. Una noche, mientras el chico está soñan- 
do, se le aparece el canguro y le enseña el uso de la planta. Obsérvese que en este 
caso es el canguro -y no la planta- el que transmite, en sueños, las virtudes del kava”. 

Un mito de origen del kava, conocido a través de diferentes versiones y normal- 
mente asociado funcionalmente con el origen de la caña de azúcar, está caracterizado 
por el tema de origen de un vegetal de un cadáver humano, Referimos una versión 
Tonga, recogida por E. Bott en 1972 (Lo'au es un héroe cultural tonga): 


Un día, el Rey de Tonga fue a pescar con un amigo. No cogieron nada y, puesto que esta- 
ban cansados y hambrientos, recalaron en una pequeña isla de Eueiki para agenciarse 
algo de comer. En aquel tiempo sólo había una pareja que vivía en la isla y tenía un niño, 
“una hija, cuyo nombre era Kava’onau®. Ella tenía la lepra. Era tiempo de carestía, y el 
único alimento que le había quedado a la pareja era una gran planta de kape", que se 
erguía cerca de la playa. Cuando el Rey desembarcó, se sentó a descansar, apoyándose 
contra el tronco de esta planta. 
Cuando la pareja se dio cuenta de quién era su huésped, se puso en seguida a fabricar 
un horno de tierra, pero cuando fue a buscar la única planta comestible que había que- 
dado, no pudo utilizarla porque el Rey se había echado encima. El amigo del Rey vio que 
la pareja golpeaba algo en la casa y lo sacaba al exterior para ser cocido en el horno. Él 
había visto que habían matado a su hija, pues no tenían otra cosa para ofrecerle al Rey. 
El amigo del Rey le contó al Rey lo que había hecho la pareja. El Rey quedó profunda- 
mente conmovido por su sacrificio. Se levantó de inmediato y volvió a la isla principal, 
diciendo a la pareja que hicieran un entierro adecuado para el “alimento”. 
Dos plantas nacieron de la tumba, una de la cabeza y una de los pies, Un día, la pareja 
vio a un topo morder la primera planta, tambalearse un rato, y luego morder la segunda 
planta, y recuperar seguidamente el equilibrio. Un día, Lo'au llegó a la isla, y la pareja le 
relató lo que había pasado. Cuando Lo'au oyó la historia de la pareja, se quedó en silen- 


cio durante algún tiempo, profundamente conmovido, y luego les habló en versos, 
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diciéndoles lo que podrían hacer. Ellos tenían que llevar las dos plantas al Rey, y darle 
las instrucciones de Lo'au acerca de cómo tendrían que ser utilizadas. La que había sur- 
gido de la cabeza, tenía que ser usada para preparar una bebida, y ésta era el kava, y la 
otra tenía que ser comida con la bebida, y ésta era la caña de azúcar. La pareja hizo lo 
que Lo’au les había dicho. 

Al principio, el Rey pensó que la planta era venenosa. La hizo probar a uno de sus mata- 
pule“. Pero, encontrando que todo estaba bien, dirigió a la gente en el cumplimiento de 
las instrucciones de Lo'au. Y así el kava fue preparado por primera vez, y las reglas y los 


procedimientos para hacerlo fueron así establecidos". 


En el relato, hay tres temas reunidos que pueden presentarse en otros mitos, o 
también como relatos aislados: el sacrificio de la chica y el nacimiento de las dos plan- 
tas sobre su tumba, el comportamiento del topo, utilizado como indicio de las propie- 
dades de la planta, y el recelo inicial del primer hombre que prueba el kava, sospe- 
chando que sea venenoso. En algunas versiones, al kava y a la caña de azúcar se les 
coloca en una oposición mayor entre ellos, siendo considerada la segunda planta 
como un verdadero antídoto al estado de estupor producido por la primera. 


Tradicionalmente, la caña de azúcar es ingerida inmediatamente después de haber ` 


bebido el kava, con el fin de eliminar de la boca su sabor amargo. En la versión Tonga, 
el kava nace de la cabeza de la difunta, mientras que la caña de azúcar germina de sus 
pies. En otra variante”, son la cabeza y los intestinos -enterrados por separado del 
cuerpo- los que dan origen a las dos respectivas plantas, y en otra mas", ambas se ori- 
ginan de la cabeza de la persona muerta. 

El tema, común en todas las versiones, de la enfermedad de la lepra atribuida a la 
hija sacrificada, es utilizado para explicar uno de los efectos colaterales más evidentes 
en los bebedores crónicos de kava: amplias zonas de la piel se vuelven escamosas y 
recuerdan, en su aspecto, a un tipo de lepra. 

Así, en la variante Tonga recogida por Gifford, el relato concluye con las observa- 
ciones siguientes: 


Los brotes del kava crecen y se desgarran y se vuelven viscosos como la piel de un 
leproso, puesto que la mujer Kavaonau era una leprosa... 
Y a los que beben demasiado kava les salen escamas como a un leproso, porque el kava 


nació del cuerpo de una mujer que tenía la lepra". 
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El tema del topo que se tambalea —o, siguiendo a otras variantes, que se queda 
paralizado- tras haber mordido o mascado la planta del kava, y que luego se restable- 
ce mordiendo o mascando la caña de azúcar, pertenece al tipo de mitos de origen de 
los vegetales psicoactivos en los que, precisamente, se “matiza” el acontecimiento del 
descubrimiento de las propiedades de estas plantas a través de la observación de par- 
ticulares comportamientos manifestados por los animales que las han consumido. En 
un relato” de las Islas de Pentecostés (Vanuatu), un muchacho, desesperado por la 
muerte (violenta) de su hermana, ve a un topo roer las raíces de la planta del kava que 
había nacido sobre su tumba, y seguidamente morir. Puesto que tiene la intención de 
acabar con su vida, ingiere una gran cantidad de estas raíces, pero, en lugar de morir, 
olvida todos sus pesares. Es probable que la muerte del topo se entienda como algo 
aparente, como un estado de coma o de gran estupor, así como es probable que en 
este relato falte algún elemento del mito original, que se perdió o se modificó a lo 
largo de la secular transmisión oral. 

En la Isla de Pentecostés, en las Nuevas Hebridas, se cuenta de un hombre que vio 
unas cuantas veces como un topo roía las raíces del kava, moría y, tras algún tiempo, 
volvía a la vida. Por consiguiente, el hombre decidió probar sobre sí mismo los efec- 
tos de esta raíz, y de esta forma nació el uso del kava”. 

En un relato? procedente de Samoa (upolu), en que nuevamente se encuentran 
asociados el kava y la caña de azúcar, el topo come primero la caña de azúcar y suce- 
sivamente el kava, quedando embriagado. Tenemos, en este caso, una inversión tem- 
poral de los acontecimientos, que contradice la función de la caña de azúcar como antí- 
doto a los efectos del kava. En un mito recogido” en Rotuma (Islas Fiji), un guerrero 
de nombre Kaikaponi, que conoce el kava, se percata de su presencia en la isla gra- 
cias a la olor de un estiércol de un topo que, evidentemente, lo había comido. En efec- 
to, parece que, ocasionalmente, los topos roen las raíces del kava en los cultivos, y tal 
hecho podría explicar el mito; pero también hay que tener en cuenta el importante 
papel totémico desempeñado por el topo en el área del Pacífico. 

Volvemos a encontrar la asociación topo/kava en un mito de origen del fuego de 
los malignara de Nueva Guinea: distintas especies de animales son enviadas por los 
hombres.en busca del fuego, y a cada una de ellas se les da de beber algo de gamoda 
(kava) antes de la expedición; pero, cada vez, el animal se va a la selva y deja de bus- 
car el fuego. Finalmente, una especie de iguana, aunque haya bebido ella también el 
gamoda, se tira al agua y encuentra el fuego en otra isla. El primero de los animales 
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enviado en busca del fuego es el topo”. Un mito recogido en un par de variantes en 
Tanna (Vanuatu), relaciona el kava con el órgano sexual femenino. En una de las dos 
variantes se refiere que la primera planta del kava (del “verdadero kava”) germinó del 
suelo entre las piernas de una mujer que estaba pelando unos tubérculos de yam, y, 
en su rápido crecimiento, la planta alcanzó y entró en la vagina. La mujer sintió sen- 
saciones placenteras, y advirtió la planta; la extrajo de su vagina y la llevó a la aldea, 
donde pronto se difundió. Referimos detalladamente la segunda versión de este mito, 
caracterizada por asociaciones simbólicas probablemente muy antiguas: 


Hace tiempo, la gente sólo bebía un tipo de kava, el silvestre. Un día, una mujer de 
Futuna estaba sola, mondando tubérculos de yam en la orilla del mar. Habiéndose acu- 
rrucado en el agua, un espíritu se aprovechó de su postura para introducir una piedra 
mágica en su vagina. Cuando ella notó su presencia, la extrajo y la observó. Despertó su 
curiosidad el hecho de que fuera delgada y cubierta de nudos y brotes, y decidió llevar- 
la consigo a la aldea. El jefe (de la aldea) pretendió la piedra y, aquella misma tarde, la 
llevó al lugar destinado a las tomas de kava, donde estaban reunidos todos los hombres 
de la aldea, Ellos estaban agrupados alrededor del jefe observando la piedra, cuando el 
espíritu apareció. Él les mostró una planta de kava de las dimensiones de un árbol de 
banyan”, y les dijo que ésta era el verdadero kava. Dijo también que la piedra era sagra- 
da y que tenía que ser manipulada con respecto. Ellos pusieron inmediatamente la pie- 
dra en una escudilla con forma de canoa, tallada en la madera sagrada, y la rociaron con 
agua. El día después, la canoa rebosaba de millares de piedras idénticas (entre ellas). La 
gente vino de las aldeas de toda la isla para llevarse las piedras a casa y, debido a los 
poderes mágicos de las piedras, los hombres son capaces, hoy, de cultivar el kava. A la 
mujer no le está permitido beber kava, y tampoco observar su preparación, porque en 


una ocasión estuvo en contacto con la parte no limpia de su cuerpo”. 


El simbolismo que aquí asocia la planta psicoactiva y la vagina con la piedra, 
encuentra confirmación en el poder fecundante atribuido a esta última en las culturas 
arcáicas del Pacífico y, más en general, del mundo. Con respecto a la prohibición a las 
mujeres de beber kava, hay que recordar que, tradicionalmente, sólo las que habían 


sobrepasado el umbral de la edad de la menopausia, y las de clase social alta, podían 
consumir la bebida impunemente. 


Los alucinógenos en el mito 


En el mito recogido en Tikopia, donde se hace originar la planta del cuerpo de la 
Divinidad Femenina Pufafine, encontramos una referencia más precisa a la asociación 
del kava con la esfera sexual: “Al hombre que primero se adueñó del kava se le había 
considerado casado con la Divinidad Femenina. Él y la Divinidad Femenina no copu- 
laron, pero, cuando él se fue a dormir, la Divinidad Femenina lo visitó y tuvo una rela- 
ción (espiritual) con él; él quedó abrumado””, En Melanesia, la piel seca y escamosa 
es reconocida como un síntoma de exceso, sea en la actividad sexual, que en el con- 
sumo de kava. 

En la rica mitología relativa al kava, además de las innumerables versiones de dife- 
rentes mitos de origen de la planta, están presentes mitos de origen de las formas de 
uso de la planta y de la institución de los ritos relacionados con ella. En un mito 
Samoa, Tagaloa Ui, el primer jefe Samoa con orígenes semi-divinos, instituye las 
reglas de la preparación de la bebida de la siguiente forma: 


Tras su creación, Tagala Uy hizo un vestido para sí con unas hojas de ti, y se dirigió 
hacia la aldea de Fitiuta. De esta guisa, caminó cruzando un bosquecillo de plantas de 
kava, y descubrió la casa de un mortal de nombre Pava. Pava invitó al jefe a que entrara 
en su casa, y aquí se realizó la primera ceremonia del kava en la que estaban involucra- 
dos seres mortales. 

Cuando Tagaloa Ui entró en la casa, tomó lugar en el extremo de la casa, y Pava se sentó 
en la parte delantera de la casa” y se puso a preparar el kava. Pava masticó y escupió el 
kava en una hoja de laupula'a”, que sirvió de recipiente al kava. Las copas estaban 
hechas de hojas de tautava, y Pava utilizó sus dedos para exprimir el kava, pues en aque- 
llos tiempos todavía no se conocía el colador. 

Mientras Pava estaba exprimiendo el kava, su hijo, Fa'alafi, reía y jugaba cerca del reci- 
piente. Tagaloa le dijo a Pava que mantuviera quieto y sentado al niño, pero no se le dijo 
nada al irreverente muchacho. Tras numerosas advertencias, que no surtieron efecto, 
Tagaloa Ui cogió una rama del árbol de coco, le dio forma de cuchillo, y cortó al hijo de 
Pava en dos trozos. Seguidamente, Tagaloa le dijo a Pava: “Este es el alimento para el 
kava. Ésta es tu parte y ésta la mía”. Pava se afligió y no pudo beber el kava. 

Entonces Tagaloa Ui dijo: “Hagamos una nueva ceremonia del kava”. El kava, el reci- 
piente y las copas fueron tirados, y Tagaloa Ui dijo a dos de los hijos de Pava que se fue- 
ran a la montaña más alta, la casa de Tagaloa Lagi, y cogieran un recipiente de madera 


para el kava, copas hechas con nueces de coco, un colador hecho de hibiscus y una 
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nueva clase de kava, latasi, una única rama del árbol del kava. De nuevo Pava sirvió 
como exprimidor del kava, y cuando todo estuvo listo, Tagaloa Ui dijo: “Tráeme mi copa 
primero”. Tagaloa Ui no bebió el kava, sino que lo echó sobre su pedazo del hijo de Pava i 
muerto, y luego sobre el pedazo de Pava. Luego dijo: “Soifua” [“Vida”]. Las dos partes 
se reunieron y el chico volvió a la vida. Pava se sintió tan contento, que aplaudió. Pava 
bebió su copa de kava y Tagaloa Ui dio las órdenes siguientes: “Pava, no permitas a los 
niños estar y hablar donde se esté preparando el kava para los altos jefes, porque las 


cosas que proceden de los altos jefes son sagradas””, | 


Encontramos, por fin, una serie de mitos que atañen a la difusión de la planta en 
los diferentes archipiélagos melanesios y polinesios: aunque en ellos no se trate acer- 
ca del origen de la planta, sin embargo se incluyen temas, como el del topo, ya encon- 
trados en los auténticos mitos de origen. | 

Otros temas proporcionan explicaciones míticas sobre ciertas particularidades del |: 
lugar. Por ejemplo, en un relato? de las islas Rotuma, la planta de kava, flotando sobre | 
las olas y pasando delante de la isla de Noatau, hizo caer dos piedras nada más pasar | 
el arrecife: desde entonces, gambas, cangrejos y peces, pescados alrededor de estas i 
rocas, son venenosos, debido al kava que ha entrado en ellos. En estos mitos encon- | 
tramos cierta ambivalencia con respecto al kava, en los valores que se le atribuyen | 
como bebida dispensadora de vida y como sospechado y temido veneno (como bebi- 
da podrida o corrompida). Esta interpretación podría quizás estar motivada por casos 
en que la bebida haya resultado tóxica, a causa de una preparación incorrecta, o del 


a tipo de planta utilizada -recordemos la diferencia simbólica y de efecto entre el kava 
a “salvaje” y el cultivado, subrayada en algunos relatos- pero también podría encontrar 


una justificación en las clases de uso opuestas a las que estaría sometida la bebida. En 
una versión del mito Tonga, el Tui Tonga advierte a los padres de la chica leprosa que 
cuiden bien de la planta, pues su desgracia o su bendición dependerán de la forma en 
que la utilicen”. El kava es una fuente de poder, y puede ser utilizado sea para fines 
correctos como para fines malvados. 
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El uso de los hongos alucinógenos se pierde en la noche de los tiempos. Quizás 
sean los hongos la fuente “enteogénica” absolutamente más antigua, y el origen de su 
uso, de todos modos, hay que buscarlo en el período paleolítico de la humanidad, en 
la larga Edad de Piedra. 

La documentación arqueológica más antigua al respecto, formada por pinturas de 
una antigüedad de 7.000 años, ubicadas en las zonas montañosas del desierto del 
Sahara, concierne a poblaciones de cazadores-recolectores del período final del pale- 
olítico sahariano (Epi-paleolítico). Estas poblaciones han dejado sobre la roca elo- 
cuentes escenas de recolección y adoración a los hongos, y de seres mitológicos de 
cuyo cuerpo emergen hongos’. 

El conocimiento de los hongos alucinógenos es antiguo también en otros conti- 
nentes y se ha transmitido, en algunos casos, hasta nuestros días. Los antiguos pue- 
blos del centro de México se referían a hongos alucinógenos del género Psilocybe* 
con el término nahua teonandcatl, “alimento de los dioses”, y su utilización para fines 
adivinatorios ha sido referida por las fuentes españolas del período de la Conquista. 
Todavía hoy, en la Sierra Mazateca, son utilizados en ceremonias de sanación guiadas 
por un chamán, un “señor de las plantas”, en las que los hongos son consumidos por 
todos los presentes, pacientes incluidos. En el transcurso del consiguiente “viaje” 
colectivo, el chamán “capta” los mensajes diagnósticos y de indicación terapéutica 
enviados por los hongos, según un proceso “sociopsicoterapéutico” afín al que se 
adopta para otros alucinógenos”. 

La Amanita muscaria (L. por Fr.) Hooker”, el hongo alucinógeno por excelencia, ha 
influenciado, o incluso establecido, sistemas de creencias y de prácticas religiosas, en 
particular las de carácter chamánico, en Europa, Asia y América. 
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Es conocida la hipótesis, presentada por Robert Gordon Wasson’, que identifica 
este hongo con el Soma de los vedas, al mismo tiempo bebida embriagadora que otor- 
ga la inmortalidad y poderosa divinidad de esta antigua religión, que se instaló en 
India en el contexto de las migraciones indo-europeas e indo-iranies. Con una mirada 
más general, la cultura proto-indoeuropea de origen norteasiática, de la que se origi- 
naron las distintas oleadas de poblaciones hacia Grecia, Alemania, Irán e India, lleva- 
ba consigo el conocimiento y el culto de la falsa oronja; es, por lo tanto, probable que 
tal conocimiento se haya conservado en las épocas posteriores entre las civilizaciones 
que surgieron del impacto entre los pueblos indoeuropeos y los autóctonos. 

En Siberia, el uso de este hongo está atestiguado por las imágenes de petroglifos 
de varios lugares arqueológicos, de una antigtiedad de por lo menos 3,000 años, y hay 
informes etnográficos de los siglos pasados que todavía documentaban su empleo, 
confirmando una continuidad histórica que, desde las profundidades de la prehistoria, 
alcanza nuestros días”, 

Koriaki, khanthy, chukchee, mansi, selkup y lapones, utilizaban la falsa oronja 
colectivamente, en ocasión de ceremonias y fiestas, o bien era empleada por los cha- 
manes para favorecer el trance durante las prácticas mágico-curativas, o para contac- 
tar con los espíritus de los antepasados, en las prácticas adivinatorias y en la interpre- 
tación de los sueños. 

No obstante la antigiiedad y la enorme difusión del uso de los hongos alucinóge- 
nos, ya sea Amanita muscaria u hongos psilocibínicos, solamente ha quedado una 

. leve huella de su presencia en la mitología y en los relatos populares o, quizás, aún no 
ha sido examinado en profundidad el enorme material mitológico y folclórico recogi- 
do. Aún más raros son los mitos de origen de los hongos y de su uso, mitos que, a 
veces, se pueden reconocer en el aspecto reelaborado de leyendas populares e, inclu- 
so, de novelas. 


AMANITA MUSCARIA 


Se trata del llamativo hongo de la iconografía fabulística europea, de gran tamaño 
y con el sombrero rojo cubierto de “motas” blancas. Es el agárico del mundo de los 
duendes, de los gnomos y de otras criaturas que pueblan los bosques de la imagina- 
ción popular. Es el toad-stool, la “banqueta de sapo” de los ingleses. Su asociación sim- 
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bólica con el sapo, atentamente examinada por los esposos Wasson’, está difundida en 
una vasta área geográfica y lingüística euroasiática, y su origen podría hundirse en el 
sustrato cultural de las poblaciones pre-indoeuropeas. Otros elementos simbólicos 
asociados con la falsa oronja son el rayo y el trueno, la serpiente, el falo, la orina 
(humana y de ciertos animales), el huevo y el pez. 

En una extensa área euroasiática (y también en América Central y, quizás, en 
Africa) hay huellas lingüísticas, mitológicas y folclóricas de la creencia según la cual 
la Amanita muscaria (y, en una fase más tardía, los hongos en general) crece en luga- 
res donde caen los rayos. Precisamente debido a la amplia difusión de tales “fósiles” 
lingüísticos, esta creencia —este mito de origen- debe de ser de fecha muy antigua, 
procedente del mundo de las poblaciones de cazadores-recolectores del largo período 
paleolítico del hombre. 

En los RgVeda indios, el dios Soma es hijo de Parjanya, el dios del trueno. 

Su asociación con la orina se debe al hecho de que la orina de un individuo que ha 
consumido la falsa oronja es también alucinógena, en igual medida, si no más, que el 
hongo mismo: un hecho conocido y explotado por las poblaciones dedicadas al culto 
del hongo. Es probable que estas poblaciones hayan descubierto el efecto de la orina 
y, aún antes, el efecto del hongo, observando el comportamiento de los renos, que son 
golosos de él y se embriagan ya sea con la falsa oronja o con la orina de los otros renos 
que la han consumido”. 

El huevo se encuentra asociado con la falsa oronja porque este hongo, como todas 
las especies del género Amanita, nace fisiológicamente de un óvulo, y tal hecho podría 
haber desempeñado un papel de relieve en los viejos mitos de origen del hongo. En 
distintas regiones de Italia septentrional, se le denomina ovol matt, bolé matt, coco 
mato, con clara referencia a sus propiedades embriagantes (clara para los etnomicó- 
logos, y no para la mayor parte de la población que, aunque lo llame por este nombre, 
ya no comprende su significado original). 

La Amanita muscaria, y los hongos en general, han sido considerados también 
como símbolos de la unión sexual, donde el tallo del hongo representa el falo y el som- 
brero la vulva. i 

La ingesta de Amanita muscaria produce un estado de embriaguez que, desarro- 
llándose en distintas fases, pasa de la euforia a las ganas de bailar y cantar, a dimen- 

siones alucinatorias y visionarias, hasta disolverse en un profundo sueño. Efectos más 
bien comunes son la fase inicial de euforia y locuacidad, y fenómenos de macropsia? 
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en la fase visionaria, elementos que se encuentran entre los temas de las tramas mito- 
lógicas relativas. 

En el siguiente relato, donde el tema del origen del hongo y el del origen de su uso 
son más o menos contemporáneos, al hongo se le hace nacer de la saliva del Ser 
Supremo. Gran Cuervo es un conocido héroe cultural de las poblaciones siberianas: 


Una vez Gran cuervo capturó a una ballena, pero no podía volverla a llevar a su casa en 
el mar. No estaba en condiciones de levantar el saco que contenía las provisiones de 
viaje para la ballena. Gran Cuervo se dirigió a Existencia para que lo ayudara. La divini- 
dad le dijo: “Vé a una explanada cerca del mar: allá encontrarás blandos tallos blancos 
con cabezas manchadas. Son los espíritus wa’paq. Cómete unos cuantos, y ellos te ayu- 
darán”. Gran Cuervo fue al lugar. Entonces, el Ser Supremo escupió sobre la tierra, y el 
Agárico apareció de su saliva. Gran Cuervo encontró el hongo, lo comió, y empezó a sen- 
tirse contento. Se puso a bailar. El Agárico muscario le dijo: “¿Cómo puede ser que tú, 
hombre tan fuerte, no puedas levantar ese saco?”. “Es verdad -dijo Gran Cuervo- Soy 
un hombre fuerte. Iré y levantaré el saco de viaje". Fue, levantó inmediatamente el saco 
de viaje, y llevó a la ballena a casa. Luego, el Agárico le mostró cómo la ballena estaba 
yendo al mar, y cómo habría vuelto con sus compañeros. Entonces Gran Cuervo dijo: 
"Deja" que el Agárico se quede en la tierra, y deja que mis hijos vean lo que les querrá 
mostrar", 


En este mito, se resalta especialmente uno de los efectos característico de lainges- 
tión de falsa oronja, que se desarrolla en las primeras fases de la experiencia, o sea, el 
efecto eufórico y de vigor físico. Este estado puede ser exaltado y culturalmente vivi- 
do como un estado de furor", como parece que ocurriera entre los bersekir, los legen- 
darios guerreros vikingos, que se distinguían en la batalla por su coraje y ferocidad. 
Varias veces se ha presentado la hipótesis de que la furia de estos guerreros fuese 
inducida por la toma, poco antes de la batalla, de fuertes dosis de falsa oronja. EI 
hecho que Gran Cuervo esté en condiciones de hacer esfuerzos como el de transpor- 
tar una ballena, es una característica de los héroes culturales y de los trickster, y 
podría haber sido sugerido por el fenómeno de la macropsia, típico de la experiencia 
con este hongo. Siempre en Siberia, entre la población tungusa de los Orocci, existe 
la creencia de que las almas de los muertos se reencarnan en la luna bajo el aspecto 
de hongos y, bajo este aspecto, son devueltas a la tierra”. 
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Wasson ha querido entrever los restos de un mito de origen de los hongos -de 


todas clases de hongos- en un relato popular, recogido en el siglo XIX en la región de 


Bohemia, en el que resulta evidente la interpretación cristiana que lo recubre: 


| 
Jesús y Pedro estaban cruzando una aldea checa, cuando oyeron el sonido de una músi- | 
ca nupcial procedente de una humilde casita. Alcanzaron la fiesta, pero no antes de que | 
Jesús hubiese advertido a Pedro de que no aceptara comida que no fuera pan y sal, pues- | 
to que la gente era muy pobre. Jesús y Pedro fueron bien acogidos. Tomaron el pan y la | 
sal que les ofrecieron, evitando las tortas. Sin embargo, un poco más tarde, cuando 
nadie estaba mirando, Pedró deslizó algunas tortas en su bolsillo. Después de un rato, T 
Jesús y Pedro reprendieron el camino, Jesús abismado en sus pensamientos, y Pedro un 
poco detrás, para poder mordisquear sus tortas. Pero, a cada mordisco, Jestis se daba la 
vuelta y le preguntaba qué era lo que estaba comiendo. Pedro escupía el bocado y repe- i 
tía: “Nada”. Esto sucedió varias veces, hasta que ya no quedaron tortas. Al cabo, Jesús 
le dijo a Pedro: "Vuelve atrás y recoge todo lo que has escupido, yo te esperaré”. Cuando 
Pedro volvió, le dijo a Jesús: “No he encontrado nada, excepto lo que te voy a mostrar. 
Pensaba que se trataba de comida, pero, ¡mira! era una excrecencia plantada en el 
suelo”. Jesús dijo: “Es una excrecencia, y ha crecido de la comida que has tirado”, Pedro 
pidió perdón, y fue perdonado. Luego, llegaron a la casita de una pobre mujer, y le pidie- i 


ron que cocinara lo que Pedro había encontrado, y ello se transformó en hongos, y eran 


buenos. Puesto que los hongos habían salido del alimento de la gente pobre, Jesús los 5 
entregó a los pobres, y enseñó a las pobres mujeres dónde buscarlos. Y, puesto que la 
gente pobre necesita ayuda, los hongos se multiplicaron y son abundantes. Y, puesto 
que Pedro, al comerlos, siguió sintiéndose hambriento, los hongos no sacian”. ni 


Aunque el relato se refiera al origen de los hongos en general, esta generalización, 
junto al motivo de su creación como nuevo alimento para los pobres, podría ser fruto 
de las ulteriores elaboraciones cristianas o de unas todavía anteriores, y el esquema 
original se relacionaba, quizás, más propiamente con la falsa oronja. También aqui, 
como en el relato anterior de los koriaki, se presenta el tema del esputo del que nacen 
los hongos. 

Análogamente, para los Vasyugan -población ugra siberiana- el poder de la 
Amanita muscaria deriva del hecho de que se supone que ha sido creada del esputo 
del Dios del Infierno, y el hongo se manifestó tan poderoso, que el Diablo se quedó 
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privado de conocimiento a lo largo de siete dias y siete noches, tras haberlo comido; 
por este motivo los hombres no tienen que comer demasiado hongo". 

Encontramos huellas de un mito de origen del uso de la falsa oronja en una anti- 
gua novela inglesa, The Purple Pileus (“El sombrero rojo”), escrita por H.G.Wells. En 
ella se habla de un hombre que, cansado de la tiranía de su mujer, va al bosque y, 
preso de la desesperación, decide suicidarse ingiriendo algunas falsas oronjas que él 
creía venenosas, En lugar de morir, cae en un estado de inconsciencia, en el que sufre 
una transformación que lo volverá, al despertarse, más decidido y valiente, Luego, el 
hombre vuelve a casa y se impone a la mujer, restableciendo, en el interior de la fami- 
lia, la autoridad que había perdido’. Debemos observar que se ha mantenido, aunque 
en una forma ya corrompida y novelada, la situación de crisis, debida, en este caso, a 
la desesperación en la que se encuentra la persona que está a punto de tener el primer 
contacto con el hongo; una característica que ya hemos encontrado en otros mitos de 
origen del uso de vegetales psicoactivos. 

La región catalana, que se encuentra en la parte nordeste de España, es una zona 
de especial interés etnomicológico. Josep M. Fericgla" ha evidenciado huellas de un 
conocimiento y de un uso tradicional de la Amanita muscaria en las regiones monta- 
ñosas de Cataluña, y este es el único caso, por nosotros conocido, de supervivencia 
del antiguo culto en Europa. El actual uso tradicional aparece, de todas formas, oca- 
sionalmente y de forma “lúdica”, sin obedecer a motivaciones mágicas, sagradas o de 
culto, pero es cierto que este hongo era consumido mayoritariamente en los ambien- 
tes rurales marginales (pastores, carboneros, campesinos aislados) hasta las primeras 
décadas del siglo XX. 

El mismo autor ha recogido una leyenda, difundida en los valles de los Pirineos de 
la región de Andorra (en la vertiente española), en la que reviste un papel significati- 
vo una “planta mágica” que, por el tipo de relato que la incluye, y por el ambiente de 
interés etnomicológico en el que ha nacido el relato, podria ser un “biombo” detrás del 
cual se esconde la falsa oronja. La leyenda sitúa los acontecimientos en el ambiente 
mitico del paraíso terrenal: 


Adán no podía dirigir una sola palabra a su compañera del paraiso, Eva, porque ella no 
hablaba nunca. Por consiguiente, Adán fue a quejarse a Nuestro Señor por el silencio de 
su compañera y por el amodorramiento que se había creado entre ellos dos, a causa de 


tal actitud. Entonces, Nuestro Señor le aconsejó que recogiera una planta mágica que 
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crecia en Paraiso, y que la introdujera en la boca de Eva: de esta forma le excitaria la 
palabra, y Adán podria, así, escucharla. Así lo hizo Adán, pero en lugar de una planta, 
como le había aconsejado Nuestro Señor, le dio dos. Eva reaccionó y empezó a hablar y 
a chismorrear con tanta furia, que no paró en todo el día. Adán volvió al Señor y le expli- 
có que su compañera no paraba nunca (de hablar). Dios le contestó que éste sería su 
castigo por haberse excedido en la dosis”. 


Podemos, aquí, reconocer fácilmente el tema de la locuacidad, como uno de los 
efectos generalmente reconocidos en la experiencia con la falsa oronja, y que en esta 
leyenda juega nada menos que un papel clave en toda la historia. 

La Amanita muscaria ha sido utilizada también entre las poblaciones americanas. 
Numerosos indicios hacen suponer un conocimiento y un uso de este hongo entre las 
antiguas poblaciones Maya. En Guatemala y en México meridional ha sido encontrada 
en una serie de hallazgos arqueológicos de piedra -llamados mushroom-stones, “pie- 
dras-hongo”- que tienen precisamente la forma de un gran hongo, en cuya base son 
frecuentemente introducidas imágenes solares, de individuos en actitud de adoración 
o extáticos, o de animales, entre ellos el sapo. La fecha más antigua de estos hallazgos 
es 1.500-1.000 años a.C., o sea, el período de formación de la civilización Maya. Estos 
hallazgos podrían haber estado incluidos en la parafernalia de un culto de la falsa oron- 
ja, que crece, efectivamente, en las zonas montañosas de América central". 

También se han querido reconocer representaciones de Amanita muscaria en 
algunas escenas de los Códices Maya", y un dato decisivo, y al mismo tiempo sor- 
prendente, estriba en el hecho de haber encontrado, entre las actuales poblaciones 
guatemaltecas, la misma asociación simbólica que se encuentra en Eurasia entre el 
agárico muscario y el rayo, traducida en la creencia de que este hongo nace en los 
lugares donde caen los rayos”. 

En efecto, este y otros paralelismos etnomicológico, que se han hecho evidentes, 
entre América central (y septentrional) y Asia, son explicados admitiendo la existen- 
cia de una raíz cultural común, que hay que situar en los períodos en que los dos con- 
tinentes estaban conectados entre ellos mediante la franja de terreno (llamada 
Beringia), que ahora está sumergida en las aguas del estrecho de Bering. 
Prácticamente, las poblaciones humanas que, hace algunos milenios, pudieron desde 
Asia alcanzar y poblar América del Norte, habrían llevado consigo el conocimiento de 
la falsa oronja y la esfera relativa de asociaciones simbólicas. 
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Una de las divinidades más adoradas por los actuales mayas Tzutuhil, que se sitú- 
an alrededor del lago Atitlán, es Maximón, “un complejo producto de la mezcla, a 
varios niveles y en numerosas fases, del ritual y de las creencias maya y de la Iglesia 
Católica Romana”, que deriva de la antigua divinidad maya Mam. Maximón está 
representado por una efigie: un fantoche de madera, sin brazos y de piernas cortas, 
vestido con trajes de tela, con una máscara en la cara y un cigarrillo en la boca, que 
simboliza las propiedades curativas del tabaco. Durante todo el año, está custodiado 
en una pequeña habitación, construida para su culto, al lado de la iglesia de la aldea. 
Durante la Semana Santa, Maximón se convierte en objeto de culto de una multitud 
de indios que siguen con fervor las procesiones y los ritos en los que se desviste, se 
lavan los vestidos, y se vuelve a vestir al fantoche. 

Existen distintas leyendas sobre Maximón, en las que los relatos mitológicos ori- 
ginales se ven confundidos por la elasticidad interpretativa de las reelaboraciones fol- 
clóricas. Bernard Lowy ha referido una de estas leyendas relativas al origen de 
Maximón: 


Había en un tiempo doce árboles sagrados, cada uno de ellos asociado con un hongo 
diferente. Los Nahuales decidieron escoger uno de estos árboles para gobernar sobre 
los hombres (que habitaban) sobre la tierra, A cada árbol, por turno, se le preguntó si 
aceptaría la pesada responsabilidad. Sólo uno aceptó, un candidado muy poco promete- 
dor de baja estatura, llamado Ch'iip o Hermano Menor. Él dijo que había tenido un 
sueño o una visión, en la que se le dirigía a buscar cierta colina a los pies del volcán San 
Lucas”, donde crecía un árbol llamado palo de pito, rodeado por numerosos hongos. En 
cuanto alcanzó el árbol, se levantó un fuerte viento procedente del sur, portador de un 
violento huracán, y el árbol fue quebrado por un rayo. El árbol era hueco y, en el inte- 
rior, Ch’iip observó un rostro difuso, que él procedió a entallar de la tierna madera. Esta 
efigie se convirtió en el dios Maximón. Cada golpe de cuchillo de Ch’iip era acompaña- 
do por una palabra sagrada, y cada golpe, al mismo tiempo, dio origen a una nota musi- 
cal, tono o timbre. Las notas proporcionaban las bases musicales para los cantos tradi- 
cionales. Cuando Maximón estuvo completamente formado, cada uno de los Nahual 
confirió al nuevo dios creado un poder especial. Luego, le fue mandado a Maximón que 
se levantara, porque había que probar si estaba capacitado o no para utilizar los poderes 
que le habían otorgado. Le fue llevado un sordomudo de la aldea, y se le mandó a 


Maximón que curara su enfermedad”. 
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Según otra versión de la leyenda, recogida por el mismo Lowy, un fragmento de 
uno de los hongos que crecian alrededor del palo de pito fue dado de comer al hom- 
bre, que en seguida rejuveneció, y la enfermedad desapareció. Los Nahuales queda- 
ron complacidos, y, desde entonces, Maximón se convirtió en el protector de la gente 
Tzutuhil. 

No es clara la existencia de los doce árboles, cada uno asociado con una especie 
de hongo diferente: podría tratarse de un tema de influencia cristiana, como indicaría 
la presencia del número doce. Que el hongo asociado con el palo de pito tenga que ser 
entendido como Amanita muscaria, lo atestiguaría el carácter sobrenatural de los 
sucesos que lo envuelven y la propiedad curativa que se le atribuye, especificada en la 
segunda versión. Según Lowy, se trata del hongo divino, conocido entre los Quiché 
como kakuljá, identificado como Amanita muscaria, que toma el nombre del dios 
maya que lo personifica”. 

El relato contiene un mito de los orígenes (de Maximón, de las notas musicales, 
de la acción de curar a los enfermos), y los hongos tenían, al principio, un papel clave 
en la exposición de los sucesos, probablemente perdido en las elaboraciones poste- 
riores. Con referencia al palo de pito, tenemos que recordar que la tabla de madera 
que conforma el fantoche de Maximón adorado actualmente está hecha de este tipo 
de árbol: se trata de la Erythrina rubrinervia Humb., Bonpl. & Kunth^, que produce 
numerosas semillas rojas. Tales semillas son tóxicas, se cree que están dotadas de 
propiedades mágicas, y en Guatemala son empleadas generalmente como paraferna- 
lia de los curanderos. 

Observemos aún, en el relato, la presencia del tema del rayo, causa del derrumbe 
del árbol (palo de pito) del que tuvo origen Maximón y su primera efigie en madera. 

En lo que concierne a los indios de América septentrional, existen unos pocos 
datos aislados que atestiguan un empleo de la falsa oronja. Se tienen algunas noticias 
de su uso chamánico y para fines diagnósticos entre algunas poblaciones algonquinas 
—ojibwa, montagnais, abenaki- que habitan la región de los Grandes Lagos. 

Entre estos grupos, existe la creencia según la cual tras su muerte irán al paraíso, 
donde pasarán el tiempo comiendo hongos y teniendo relaciones sexuales entre 
ellos”. 

En 1975, R.G.Wasson tuvo la oportunidad de encontrar a una chamana ojibwa, 
Keewaydinoquay, una de las últimas depositarias de los conocimientos tradicionales 
de su pueblo. Aprovechando su habilidad de escribir y hablar en inglés, ha recopilado 
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un breve resumen sobre las creencias y tradiciones micológicas de su tribu? y, sobre 
todo, nos ha dejado un relato completo y encantador, la “leyenda de los Miskwedo”, 
de naturaleza mitológica, que se relaciona con el origen del uso del miskwedo, la falsa 
oronja: 


Atención, relataré una historia, una historia del Pueblo, una historia del Miskwedo, ese 
hongo de sombrero rojo que es el niño espiritual de Nokomis Giishik, el Antepasado 
Cedro, y de Nimishomiss Wigwass, nuestro Antepasado Abedul. Eschuchad y aprended. 
Seguramente este relato es verdadero, puesto que fue narrado por nuestros progenito- 
res. Ahora bien, esto ocurrió hace mucho, mucho tiempo, innumerables lunas han pasa- 
do desde entonces e innumerables sendas han sido recorridas; se cree (que ocurrió) en 
uno de los campamentos provisionales durante la Gran Migración de nuestro pueblo a 
través del continente de Minissah, desde el territorio de donde surge el Sol hacia aquel 


donde mengua el Sol, cuando el Divino Megis nos conducía hacia nuestra morada, la tie- 
rra prometida de Keewaydinaukee. 

Había dos hermanos, tan jóvenes que todavía no habían recibido sus nombres de adul- 
tos; eran hermanos de sangre, ambos hijos de la misma mujer del clan del Búho y del 
mismo hombre del clan del Esturión, El primogénito se llamaba Hermano Mayor, y el 
segundogénito era apodado Hermano Menor. Vivían solos (Oh, Wa-ey-eah) porque sus 
padres habían muerto con valentía en el transcurso del trayecto durante la Gran 
Migración. ¡Oh, Wah-ey-eah! Cazaban la misma caza, comían el mismo alimento, y lo : 
compartían todo en paz y armonía- y esto era bueno. ¡Ahauw! a i 
Ahora bien, un dia, en el lugar donde se cuenta esta historia, los chicos estaban muy 
hambrientos, tenían el estómago vacío. Puesto que había unas montañas allí cerca, tre- 
paron por las pendientes rocosas en busca de alimento. Finalmente, llegaron a una gran 
gruta, situada en lo alto sobre la ladera de la montaña. Les pareció que de la entrada de 
la gruta salía una luz. Oyeron una música encantadora, una música parecida al zumbar 
de mil abejas. Prestando mucha atención, y sin hacer ruido, los hermanos se acercaron, 
escudriñando con curiosidad a través de la hendidura. Vieron un prado bellísimo en el 
que crecían muchos hongos altos, blancos y rojos —eran bellísimos wajashwedeg- que 
hacian volteretas, cuchicheando y murmurando, cantando una extraña canción de augu- 
rio, bajo un cielo brillante de luz solar. 

Veloz como un rayo, Hermano Menor brincó a través de la abertura, corriendo con 
gozoso abandono por el prado de hongos cuchicheantes. “¡Párate! ¡Espera! ¡Párate! 
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-gritó Hermano Mayor- No sabemos qué Espíritus hay en este lugar. No sabemos lo 
que podrian ser”. 

Pero Hermano Menor no se detuvo. De hecho, jya se habia ido! 

Hermano menor corrió hacia el hongo más alto, más grande, más rojo y más bonito de 
todos. Una pelusilla blanca, parecida a las plumas de los aderezos de los guerreros 
indios, ondeaba sobre su sombrero rojo. Tiras blancas transparentes, parecidas a flecos 
de nubes, revoloteaban ritmicamente, mientras el hongo giraba sobre sí mismo. 
Hermano Mayor vio horrorizado como Hermano Menor se volvía uno con el tallo del 
hongo gigante. Vio que a Hermano Menor le estaba brotando un sombrero rojo fuego. 
Al principio lentamente, luego cada vez más velozmente, Hermano Menor se puso a 
girar al sol. Hermano Mayor estaba horrorizado. En seguida advirtió donde estaba situa- 
do el hongo gigante y la posición del pequeño hongo que un tiempo había sido su 
Hermano Menor. Luego se fue corriendo. Corrió tan rápido como sus piernas se lo per- 
mitían, lejos del prado embrujado, lejos de la gran gruta, lejos de aquel terrible agujero 
sobre la ladera de la montaña. Corrió hacia abajo por los caminos tortuosos y por las 
pendientes rocosas, sin pararse nunca, hasta que llegó a la aldea. 

“¡Awoohee!” 

Dio la alarma a los ancianos y a los hombres de la medicina. Rápidamente, les contó todo 
lo que había pasado. 

“¿Qué tengo que hacer? -suplicó- Decidme, oh Sabios, como salvar a mi pequeño her- 
manito”. 

Los ancianos y los hombres de la medicina se miraron entre ellos. Sacudieron la cabeza. 
“Nunca hemos oído nada parecido —dijeron— Tenemos que preguntar al Tambor”. 

Tras haber consultado al Tambor, que era un Tambor de la Medicina, dijeron: “Tenemos 
una respuesta, pero es complicada, He aquí lo que tienes que hacer. Debes recordar 
cada una de las palabra. Tienes que ir al lugar llamado el-lugar-de-las-Arenas-Mágicas. 
Es un alto arrecife a lo largo del lago, con un empinado declive y grandes olas que con- 
vierten las rocas en arena. Allí podrás coger las arenas mágicas, Onoman. Ponias en una 
bolsa de piel de ciervo con tabaco sagrado, y aprieta bien los cordones cuando la cie- 
rres. Piensa en una oración de agradecimiento para los Espíritus de aquel lugar por 
haber creado a Onoman (las arenas sagradas). Sigue corriendo a lo largo del camino 
hasta que llegues al-Lugar-Donde-Crecen-Los-Altos-Arboles-Y-Hacen-Su-Nido-Las-Agui- 
las. Encuentra el árbol más alto y el nido del águila más grande. Es el Pájaro del Trueno. 


Tienes que coger cuatro plumas de su cola. Dirige al Pájaro del Trueno una oración de 
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agradecimiento y de súplica, mientras sigues corriendo hacia la montaña. Sigue el 
mismo sendero hacia el lugar donde resplandece la luz de la gran gruta, a través de la 
abertura sobre la pared de la montaña. Seguidamente, colócate frente al Este con las 
plumas de águila en la mano y pidele a Gitchi Manitou que las bendiga. Localiza al 
hongo más grande y más hermoso. Él es el jefe. Entra en el prado embrujado lo más 
rápidamente que puedas, clava una pluma de águila en el tallo del jefe. Parará de girar. 
Luego localiza al Miskwedo más sabio de todos, el hongo más anciano que está produ- 
ciendo esporas, el de mayor influencia. Lo más rápidamente que puedas, clava otra 


pluma de águila en el tallo de este hongo. Él también parará de girar. Ahora, la tercera 


pluma de águila tendrá que ser clavada en el tallo del hongo que tú sabes es el Hermano 
Menor. Luego vierte toda la bolsa mágica de Onoman encima de él. Con mucha aten- 
ción, remueve cada trocito de este hongo, desde el brillante sombrero hasta el tubércu- 
lo de la base. No rompas ni siquiera un trocito, de otro modo se romperá también una 
parte de Hermano Menor. Llevando al hongo contigo, apresúrate hacia la hendidura en 
la montaña. Párate sólo para poner la última pluma de águila protectora en la abertura 
de la gruta, luego sigue bajando a lo largo del sendero, lo más velozmente que puedas, 
Esto es lo que se cree que tienes que hacer. A medida que te alejes de la montaña, la 
carga (tu Hermano-hongo) se volverá cada vez más pesada, hasta que vuelva a ser como 
era en el pasado. Estará tu Hermano Menor corriendo al lado tuyo. Aunque lo veas a tu 
lado, como hace un tiempo, no hables, no te pares. Corriendo, cada vez se volverá más 
como era antes, excepto en una cosa: una pluma de águila asomará de la piel de 
Hermano Menor. Y allí tendrá que quedarse para siempre”. 


Todas estas cosas sucedieron. Sucedieron como se presagió que sucederían. Hermano 
Mayor recordó claramente todos los detalles. Hizo exactamente todo lo que le fue dicho, 
consiguiendo las arenas mágicas y las plumas de águila. Pasó a través del agujero de la 
pared de la montaña, clavando las plumas de águilas protectoras y echando las arenas 
mágicas sobre Hermano Menor. Salvó a Hermano Menor, que pareció volverse como 
antes, excepto por una cosa extraña: una pluma de águila asomaba de su piel, ¡precisa- 
mente como si hubiese crecido allí! Los dos muchachos bajaron juntos rápidamente por 
el sendero, y volvieron al campamento del Pueblo. Allí empezaron otra vez a vivir, en la 
misma morada, en paz y armonía. Y esto era algo bueno. ¡Ahauw! 

Pasaron muchos días y muchas noches. Lentamente, las cosas empezaron a cambiar, 
Wah-ay-eah. Hermano Mayor se levantaba por la mañana con el corazón lleno de triste- 


za y aprensión. Se preocupaba y se preocupaba y era infeliz. Wah-ay-eah. Hermano 
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Menor, al contrario, se levantaba sonriente cada día, su corazón estaba lleno de felicidad 
y sus labios cantaban alegría. ¡Ahauw, Zahwendahmowin! 

Ahora, Hermano Mayor se percató de que Hermano Menor iba con frecuencia detrás 
del wigwam” para orinar. Se quedaba allí más tiempo del necesario y, en particular con 
la luna llena, se quedaba durante mucho, mucho tiempo. Finalmente, Hermano Mayor, 
que aborrecía espiar, decidió que, por el bien de su hermano, tenía simplemente que 
investigar. Así que fue detrás del wigwam y descubrió que, exactamente como había cre- 
ído, Hermano Menor no estaba orinando. Ya había bajado por el sendero que conduce 
a la floresta. Hermano Mayor lo siguió a escondidas, hasta que llegaron a un claro. 

¿Y qué vio? Vio a Hermano Menor permaneciendo de pie en el centro de un espacio 
abierto, con un nutrido grupo de personas a su alrededor. Los brazos de Hermano 
Menor eran anchos, extendidos como el sombrero de un hongo. Sus vestidos bellísi- 
mos, de un rojo brillante, y mechones de blancas plumas adornan su cabeza. Con voz 
alta y vibrante de felicidad, como el zumbido de mil abejas, él canta al Pueblo: 


“Por mi experiencia sobrenatural 

En la tierra de los Miskwedo, 

Poseo una cura para aliviar vuestros males, 
Para expulsar todas vuestras desgracias. 

Si sólo queréis acercaros a mi pene 

Y tomar las aguas excitantes que de él manan 


Vosotros también podréis ser felices para siempre”. 


Cada vez que las nubes oscurecen la luna, él orina. La gente recoge su orina en el moku- 
keg”. Beben este líquido, que les ha sido dado como una bendición por los espíritus 
Miskwedo. Todos los miembros del culto del hongo, todos los devotos del Miskwedo, 
Hermano Menor, que es el hongo jefe, el jefe tambor, los tres ancianos y los tres grupos 
de oficiantes menores, se levantan por turno y cantan su canción Miskwedo. Durante 
todo el tiempo, estas personas cantan sus alegres canciones, sus corazones son fuertes, 
cada uno hace el trabajo de diez. 

Wah-ay-eah, ¡pobre Hermano Mayor! No entendía los caminos del hongo del sombrero rojo. 
No entendía el uso del líquido del hongo dorado y del elixir del pene. Seguía sospechando. 
“Nada bueno puede ocurrir”, se quejaba. Refunfuñaba, se preocupaba y era infeliz. Oh 
Wah-ay-eah. 
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Tampoco Hermano Menor entendió los mecanismos del Hongo Sagrado. Pero siguió 
sintiendose feliz, y toda la gente que lo siguió, continuó viviendo en un estado de biena- 
venturanza. 

Y así fue y así siguió siendo hasta nuestros días, ahora, en este lugar y este tiempo, como 
ya era entonces y como seguirá siendo en el futuro. Todas las personas que son HER- 
MANOS MAYORES, como Hermano Mayor en nuestra historia, son infelices porque no 
entienden. Refunfuñan, se preocupan y pelean. Tampoco los HERMANOS MENORES 
de este mundo comprenden, pero beben todavía las aguas del hongo dorado y son feli- 
ces. Beben el Elixir del Gran Miskwedo, y, de esta forma, se les revela mucho acerca de 
lo sobrenatural y de otros conocimientos. Es el kesuwabo -el líquido Poder del Sol- 
Kesuwabo. ¡Ahauw! Jahwendamowining, ahauw”. 


-Es un bonito relato, completo y rico en temas simbólicos arcáicos, incluye buena 
parte de la esfera simbólica que gira alrededor de la falsa oronja, y quizás muchos 
otros mitos relativos al originario encuentro del hombre con este hongo estaban 
caracterizados por una riqueza similar de cargas simbólicas y de detalles. 

Como se relata al principio de la historia, la falsa oronja es el hijo (el “niño espiri- 
tual”) de dos divinidades arbóreas: el Antepasado Cedro y el Antepasado Abedul. El abe- 
dul es uno de los árboles más extendidos, en cuya base vive y fructifica la falsa oronja. 

La cueva en la montaña, con la entrada en forma de agujero, aquí elegida como 
espacio reservado a la geografía fantástica y mitológica, es un elemento que sugiere 
cierta antigiiedad del relato, llevándonos al mundo de los pueblos cazadores-recolec- 
tores que utilizaban las cuevas como sede de los ritos iniciáticos. Las plumas de la cola 
de un águila -y no de cualquier águila, sino del Pájaro del Trueno- son un objeto pecu- 
liar de los “hombres de la medicina” de tribus indias de norteamérica; el águila es una 
de las aves predilectas por la iconografía del “vuelo” chamánico; el trueno, como se ha 
visto, tiene estrechas relaciones mitológicas con la falsa oronja en la zona donde tuvo 
origen su culto, Eurasia. 

Normal Morriseau, un indio ojibway, ha referido otra versión de este relato, que 
difiere de la de Keewaydinoquay en numerosos detalles*. En el relato de Morriseau, 
los dos hermanos se llaman Corriente Rápida y Nube de Plata; ambos hambrientos, 
se encuentran por casualidad delante de la abertura en la roca, durante la persecu- 
ción de un ciervo. La abertura en la roca, a través de un túnel, lleva hasta un vasto 
prado sembrado de hongos rojos, a cuyo alrededor pululan un gran número de abe- 
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jas zumbantes y de insectos de colores. En esta versión, se especifica que el herma- 
no menor (Nube de Plata) se transforma en un hongo porque come algunos de estos 
hongos”. Además, no fueron los ancianos y los hombres de la medicina (los chama- 
nes) los que revelaron a Corriente Rápida la fórmula para devolver a su hermano la 
forma humana, sino un oso que era considerado chamán, el llamado “Oso de los 
Chamanes”*, 

El tema de la orina alucinógena de quienes consumen la Amanita muscaria está 
bien desarrollado en ambas versiones. El mokukeg, el recipiente para la orina fabrica- 
do con corteza de abedul, el árbol bajo el cual crece el hongo, recuerda mucho a los 
que son empleados, para idénticos fines, por las poblaciones siberianas. Mediante la 
claridad con la que se presenta el tema de la orina en el relato Ojibwa, es posible com- 
prender mejor el tema de las “Aguas de la Vida”, presente en la mitología de los kwa- 
kiutl y de otros grupos indios. Ellas son consideradas como un don hecho por las divi- 
nidades a los héroes culturales antepasados, y no son otra cosa que orina humana o, 
mejor, “orina de los dioses", 

En el relato de Keewaydinoquay, podemos notar cierta oposición funcional en las 
dos figuras de Hermano Mayor y Hermano Menor, una oposición que se crea a con- 
secuencia de la aventura vivida en la cueva y del contacto con el mágico mundo del 
hongo. De hecho, al principio, los dos hermanos vivían en paz y armonía, y lo hacían 
todo juntos. La diversidad aparece en la distinta forma en que los dos hermanos se 
acercan a los hongos; una diferencia de valoración que llega a influenciar su mismo 
modo de vivir. Uno, (el Hermano Menor, el que ha aceptado el “camino del hongo”) 
desarrolla, con este acercamiento, una actitud positiva de vida, el segundo, una nega- 
tiva. Esta oposición, y su extensión a todos los Hermanos Mayores y Hermanos 
Menores de esta tierra (los hombres), podría ser una proyección de un período más 
tardio, en el que se presentaron problemas de aceptación del “camino del hongo" en 
el interior de las modalidades de aproximación a lo sagrado, adoptadas por las pobla- 
ciones Ojibewa. 

Parece que la parte final del relato casi defienda el *camino del hongo" de los ata- 
ques de quienes, en aquellos tiempos, lo combatían, ofreciendo motivaciones que 
podrían parecer, más que nunca, actuales. 

Es interesante, por fin, la puntualización, casi filosófica, del hecho de que no sólo 
los Hermanos Mayores, sino tampoco los Hermanos Menores, aun eligiendo el *cami- 
no del hongo" comprenden el "funcionamiento", el modo en que el hongo acttia sobre 
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la psique humana, el motivo de la existencia de todo ello. Por consiguiente, por lo que 
se refiere a la moral final del relato (probablemente añadida posteriormente), lo 
importante no es intentar comprender, volver lógicos los mecanismos de la magia y 
de los misteriosos estados de consciencia, sino penetrar en aquellos mundos de la psi- 
que que, gracias a su naturaleza, le ha sido concedido al hombre visitar. 


OTROS HONGOS 


En lo que concierne a los hongos alucinógenos diferentes de la Amanita muscaria, 
en particular los psilocibinicos, parece casi anómala la falta más bien total de relatos 
que puedan llevarnos hasta un mito de origen referente a ellos. 

Único caso, por otro lado muy interesante, es un relato narrado en un antiguo libro 
japonés, que se refiere al hongo Gymnopilus spectabilis (Fr.) A. H. Smith*. Es un 
hongo esparcido en todo el emisferio occidental y sus propiedades psicoactivas han 
sido a menudo verificadas en Japón y en Norteamérica, mientras que en Europa esta 
especie no parece producir efectos análogos*, 

En Japón, el maitake (“hongo bailador”) -como allí se llama al Gymnopilus specta- 
bilis- parece haber tenido, en fechas remotas, cierta importancia ligada a su culto, 
como demuestra el relato que referimos a continuación. Este relato está incluido en el 
Konjaku Monogatari (“Relatos del pasado”), una colección de cuentos y anécdotas 
procedentes de India, China y Japón, recopilada hacia el final del siglo XI d.C. El rela- 
to es originario de la cultura japonesa: 


Hace mucho, mucho tiempo, algunos leñadores salieron de Kyoto en dirección a las 
montañas de Kitayama, y se perdieron. No sabiendo hacia dónde dirigirse, cuatro o 
cinco de ellos se quejaban de su condición, cuando oyeron [las voces] de un grupo de 
personas procedentes de los recovecos de la montaña. Los leñadores se preguntaron, 
con sospecha, qué clase de gente podría ser, cuando cuatro o cinco monjes budistas apa- 
recieron bailando y cantando. Al verlos, los leñadores se asustaron, pensando que los 
monjes que bailaban y cantaban no debían de ser humanos, sino espíritus o demonios. 
Y cuando los monjes los vieron y se dirigieron hacia ellos, los leñadores se asustaron 
mucho y se preguntaron: “¿Cómo es posible que unos monjes salgan asi, de los recove- 
cos de las montañas, bailando y cantando?”. 
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Entonces los monjes dijeron: “Nuestra aparición, bailando y cantando, seguramente os 
ha asustado. Pero sólo somos unos monjes y vivimos aquí cerca. Hemos venido a reco- 
ger flores para ofrecerlas a Buda, pero, tras haber subido todos juntos a las colinas, 
hemos perdido el camino, y [ya] no hemos podido recordar cómo salir [volver]. A con- 
tinuación, nos hemos tropezado con algunos hongos y, aunque nos hayamos pregunta- 
do si nos envenenaríamos al comerlos, estábamos hambrientos y hemos decidido que 
sería mejor recogerlos que morir de hambre. Pero, tras haberlos recogido y asado, 
encontramos que eran claramente deliciosos, y pensando “¡Qué buenos son!”, los comi- 
mos. Pero, en cuanto acabamos de comerlos, advertimos que estábamos obligados a 
danzar incontroladamente. Precisamente mientras pensábamos: “¡Qué raro! Bastante 


raro nosotros...". Los leñadores no terminaban de sorprenderse por una historia tan inu- 


sitada. Ahora bien, los leñadores estaban muy hambrientos y pensaron: “Antes que 
morir, vamos a pedir unos cuantos para nosotros”. Y así ellos también comieron algunos 
de los muchos hongos que los monjes habían recogido, de tal modo que ellos también 
se vieron obligados a danzar. En aquella condición, los monjes y los leñadores se rieron 
y bailaron, girando todos juntos alrededor. Tras algún tiempo, la intoxicación pareció 
evaporarse, y de alguna manera todos volvieron a encontrar su propio camino para vol- 
ver a casa. Desde entonces, los hongos" han sido llamados maitake*, 


Un año después de la publicación de J.H. Sanford, en la que se refería y discutía 
este relato, Wasson” refirió y discutió una traducción inglés del texto original japonés 
que difiere en algunos particulares de la versión de Sanford. En concreto, en el frag- 
mento relativo al encuentro de los monjes con los hongos, en lugar de preguntarse si 
comiéndolos se habrían envenenado, Wasson refiere que los monjes tenían -conoci- 
miento del hecho de que los hongos los habrían “emborrachado”. 

Sanford ve en este relato la representación fantástica de una intoxicación colectiva 
por hongos, que realmente sucedió hace mucho tiempo, fechando, incluso, este even- 
to histórico alrededor del 1.000 d.C.* Sin embargo, esta interpretación parece un poco 
simplista: siempre ha habido intoxicaciones involuntarias producidas por el maitake, 
y es evidente la superposición de la interpretatio budista. Por ejemplo, es posible que 
en el relato originario no fueran monjes budistas los que encontraron los leñadores, 
sino espíritus o tengu, conocidos duendes del folclore japonés, caracterizados por lar- 
gas narices coloradas, habitantes más creíbles de los recovecos de la montaña. Y, en 
efecto, en el relato son los mismos leñadores los que se maravillan y se preguntan 
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cómo es posible que unos monjes budistas salgan de los recovecos de las montañas, 
Diferentemente a como lo ha interpretado Sanford, es más probable que este relato 
inicialmente narrase los orígenes, el uso y el culto de los hongos maitake. 
Encontramos aquí, nuevamente, los temas del extravío en el bosque y del hambre 
como condiciones de "crisis" de supervivencia, que predispone al primer encuentro 
entre el hombre y el vegetal psicoactivo. 

Minamoto Takakuni (1004-77), que recopiló el Konjaku Monogatari, añadió al 
texto el siguiente comentario: los maitake atin se encuentran, pero aquellos que los 
comen ya no realizan danzas. Es costumbre afirmar que se trataba de un aconteci- 
miento inexplicable“. En efectos, en los tiempos de Takakuni, el término maitake era 
asociado con un tipo de hongo diferente, comestible”, El relato originario, evidente- 
mente, ha sufrido variaciones, probablemente realizadas por copistas que ya no enten- 
dían su significado, llegando a confundir la especie de hongo involucrada. 

Un tema comün también al relato de Ojibwa es el de la danza y los cantos, que 
caracterizan los momentos de culto colectivo y, sorprendente analogía, el lugar origi- 
nario del encuentro con los hongos es una “cueva en la montaña” en el primer relato, 
y “en el interior de las montañas”, en el segundo. El tema de la hilaridad y de la risa, 
manifestado también por uno de los nombres populares del hongo, owaraitake 
(hongo de la risa”, “hongo que provoca risa”), está en función de la creencia de que 
tales manifestaciones son un efecto peculiar suyo*. 

En un grupo de comedias cómicas escritas en el Japón del siglo XIV, una de estas, 
titulada Kusabira (“Hongo”), procedente de la región de Kyoto, nos habla acerca de 
un yamabushi, un sacerdote itinerante de montaña, que fue llamado para librar un jar- 
dín de una plétora de hongos, mediante exorcismo. El se esforzó, con una plegaria y 
un encantamiento tras otro, a dar cumplimiento a su cometido, pero los hongos reac- 
cionaban creciendo cada vez más de prisa, hasta poner al yambushi en condición de 
volar". Los hongos de los que habla este relato son casi seguramente de tipo psicoac- 
tivo por su capacidad de hacer "volar" a una persona, a un sacerdote. No obstante no 
esté presente en el relato ningún tema relativo al origen de los hongos, queda un inte- 
resante testimonio de la vivacidad que, un tiempo, caracterizaba la relación hom- 
bre/hongos alucinógenos en el archipiélago japonés. 

Un tema común a algunos mitos pertenecientes a culturas muy diferentes entre 
ellas concierne, más que al origen de los hongos, al origen de hombres -fundadores 
de poblaciones- que nacen de hongos. 
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En un pasaje de la cosmogonía de los Toba Batak, de la región central de Sumatra, 
un gran hongo nace en el lugar donde habían caído las lagrimas de Sideak Parudjar, 
una divinidad femenina primordial, asociada a la luna. Este hongo es cuidado durante 
un período de nueve meses, hasta el momento en que se rompe y sale de él un pre- 
cioso niño, Datu Tantan Debata (“Espíritu enviado por Dios”), que se convertirá en un 
importante antepasado de los Batak*. 

Marco Polo, hablando de los uighur de Mongolia, refirió la creencia según la cual 
su primer rey no era de origen humano, sino que nació de una de esas excreciencias 
que la linfa produce sobre la corteza de los árboles, excreciencias que nosotros desig- 
namos con el nombre de cebo. De él tuvieron origen todos los otros Khan“. 

Encontramos un tema afín en la antigua mitología griega, en pasajes literarios en 
los que se argumenta acerca del origen de ciudades y poblaciones micénicas. El tar- 
dío autor latino Ovidio afirmaba” que, en los alrededores de Corinto, los primeros 
habitantes eran hongos, que Sísifo —el legendario fundador de esta ciudad- transfor- 
mó en hombres, De distinta forma, el historiador y geógrafo griego Pausanias refería 
haber oido decir que una vez, sediento, (Perseo) tuvo la idea de arrancar un hongo 
del suelo; al brotar agua, la bebió y, habiendo sentido placer, dio al lugar el nombre de 
Micenas*. En efecto, en la etimología de los mismos nombres de Micenas y Miceneos 
es evidente la raíz común de mykes, “hongo”, y los autores clásicos presentan tales 
temas míticos como explicación de estos términos. Recordemos también que una 
palabra griega muy cercana a la anterior, mykema, indica el mugido de un toro o el 
estruendo de un trueno”. 

Se encuentran, ocasionalmente, temas de relatos mitológicos que asocian al hongo 
con el pez o con el miembro viril. La analogía simbólica e iconográfica existente entre 
el pez y el falo es universalmente conocida, como la que existe entre el falo y el pája- 
ro. Hongos -en este caso alucinógenos- y peces son asociados entre ellos en las pin- 
turas rupestres del desierto del Sahara, con una antigüedad de 7.000 años”; el pez 
podría representar el animal bajo cuyo aspecto las almas de aquellos que han comido 
los hongos efectúan el “viaje” al más allá, a menudo identificado con el mundo suba- 
cuático, 

En uno de los relatos recogidos por Gerardo Reichel-Dolmatoff en la región del 
Vaupés de la Amazonia colombiana” y perteneciente a la etnia de los tukanos, se habla 
de un acto incestuoso llevado a cabo entre cuñados. El hermano mayor de la mujer, 
para vengarse, corta el pene del hermano, responsable del incesto, y lo tira al río, 
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donde se transforma en una particular especie de pez. El padre de ambos hermanos, 
dotado de poderes sobrenaturales, y avisado por un pájaro, acude en ayuda del hijo 
mutilado y con su soplo lo reanima. A continuación, arranca un hongo y lo planta en 
el muchacho; pero vive sólo algunos días y luego muere. Entonces, la mujer remueve 
el pene artificial que, arrojado al río, se transforma en una segunda especie de pez. En 
el mismo relato, se explica que cuando el padre Sol vino a crear este mundo, se mas- 
turbó en la selva. El único testigo era un hongo que tenía la forma de un pene; se le 
llama abé-yerú, “sol-pene””, 

En un mito de los Barasanas de la Amazonia brasileña, al hijo del Señor del 
Alimento le es amputado el pene. El padre, entonces, lo reanima y, para remediar la 
mutilación, inventa el Pene de la Luna, una especie de hongo que se desarrolla sobre 
la madera podrida y que todavía hoy es llamado con el nombre que le impuso el Señor 
del Alimento”. 

En un área cultural y geográfica completamente diferente, entre los karadjeri de 
Kimberley (Australia nord-occidental), en un mito centrado sobre los dos hermanos y 
héroes culturales Bagadjimbiri, éstos, en algún momento de sus aventuras cosmogó- 
nicas, proporcionan los genitales a los primeros hombres y a las primeras mujeres, 
que carecían de ellos, tallando la forma en dos clases distintas de hongos, y pegándo- 

los a continuación en las zonas púbicas de los hombres y de las mujeres? El acto de 
la castración o de la auto-castración es un tema bastante extendido en las mitologías 
de las poblaciones australianas y, por consiguiente, en las simulaciones rituales de las 
ceremonias iniciáticas que, periodicamente, reviven los tiempos de los orígenes*. 

Finalmente, en el mito de los barasanas, se hace originar otro tipo de hongo del 
ipadú, la variedad amazónica de la planta de la coca: 


Entonces Dios de la Tierra se sacó de la boca el ipadit**, y con ella untó un árbol en dos 
puntos distintos, un poco más arriba y un poco más abajo. El ipadú se transformó en una 


especie de hongo que todavía hoy se forma sobre los árboles”. 


No sabemos de qué hongo de la madera se trate, pero es probable que esté dota- 
do de propiedades psicoactivas, comprobada su descendencia mítica de otro vegetal 
psicoactivo, la coca. Por otro lado, no faltan noticias, aunque raras, de utilización de 
hongos de árbol en la Amazonia por sus efectos embriagantes o excitantes®. 
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COCA 


La coca -Erythroxylum coca Lam., familia de las Erythroxylaceae- es la planta 
sagrada por excelencia de las poblaciones andinas y de numerosas tribus de 
Amazonia. Se distingue en dos variedades principales: la variedad coca de las regiones 
montañosas de los Andes, y la variedad Ipadu Plowman, cultivada en la selva tropical. 

La masticación cotidiana de las hojas de coca es una práctica ampliamente difun- 
dida entre los indios de los Andes, especialmente de Perú y Bolivia, y los hallazgos 
arqueológicos han demostrado que la relación del hombre con esta planta se remon- 
ta, por lo menos, a 3000 años’. 

Mientras que en las regiones andinas las hojas de coca son mantenidas en la boca?, 
en forma de bola, durante cierto tiempo, y luego vomitadas, en la selva amazónica las 
hojas son tostadas y reducidas a un fino polvo que, tras añadir las cenizas de algunas 
plantas, es introducido en la cavidad oral; mezclado poco a poco con la saliva, pasa 
seguidamente al estómago. Los efectos que se consiguen mediante estos métodos de 
ingesta de la coca son de tipo excitante y eufórico, con una notable disminución del 
estímulo del apetito. 

En los Andes, la costumbre de masticar la coca en un nivel tan amplio y consuetu- 
dinario entre la población, tiene origen en el período de la conquista espafiola. Los 
conquistadores, cuando constataron que la coca mascada proporcionaba vigor físico y 
eliminaba el hambre, impusieron su uso entre los millares de indios que trabajaban en 
condiciones de semi-esclavitud en las minas y, de esta forma, fueron los promotores 
de su difusión entre toda la población. 
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En el período incáico, el uso de la coca estaba restringido a la casta real-sacerdo- 
tal, la élite del sistema teocrático. La coca era tenida en la máxima consideración por 
Inca, el hijo del Sol, que la consideraba y utilizaba como instrumento a través del cual 
comunicar con la divinidad. Era religiosamente llamada mama coca. En épocas ante- 
riores, pre-incáicas, parece que el uso de la coca estuvo extendido entre los caciques 
(jefes de la aldea), los sacerdotes y los sanadores o chamanes. 

Según un mito incáico?, Manco Capac, el primer legendario rey-dios Inca, cuando 
bajó sobre la tierra, trajo consigo la sagrada planta de la coca: es evidente, en esta cre- 
encia, un origen divino directo de la planta. 

Garcilaso de la Vega compiló, en sus Comentarios Reales de 1609, un mito de ori- 
gen más elaborado en el que Manco Capac, completamente divinizado, envía la plan- 
ta de la coca a los hombres, para consolarlos, en un momento particular de carestía y 
sufrimiento: 


Durante un período de gran carestía y de gran miseria entre las tribus Incas, Manco 
Capac, heredero del trono del Sol, echó una mirada atenta a sus hijos de los Andes occi- 
dentales. Vio un gran sufrimiento, y más aún lagrimas, que por su abundancia humede- 
cían el suelo bajo sus pies. Manco Capac envió entonces un presagio a su pueblo, hecho 
de una cometa roja y brillante, que alumbraba la tierra con sus relámpagos. El mismo 
Dios arribó hasta el palacio del rey Montana, que se precipitó a reverenciar el oráculo. 
Vio a Dios bajo el aspecto de una hoja de coca en llamas. Cuando el fuego se apagó, el 
Emperador se inclinó para coger el objeto que el Dios había abandonado tras de sí. En 
seguida entendió el mensaje. Manco Capac había indicado el camino a los hombres. 


Gracias a la hoja de coca, ya nadie sentiría ni la fatiga ni el hambre‘. 


En una leyenda recogida en 1571 en el valle de Yucay (Cuzco), se relata que las pri- 
meras plantas de la coca nacieron del suelo sobre el cual había sido asesinada y cor- 
tada en trozos una bella muchacha, culpable de haberse entregado a todos los hom- 
bres que la deseaban’. 

También las mitologías de las tribus amazónicas aluden a esta planta. Ya hemos 
referido un mito de origen de la coca y del yajé de los desanas de Columbia en el capí- 
tulo dedicado a esta última planta”. En él, las dos plantas se originan de los dedos de 
las manos y de los pies de dos hermanas divinas preñadas, en el momento del parto. 
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La asociación entre la coca y los dedos de la mano se vuelve a presentar en otro rela- 
to desana, en el que se refiere que “el águila robó el dedo de la planta de la coca y lo 
comió hasta que estuvo saciada”. 

En la cosmogonía de los desanas que habitan la parte brasileña del Río Vaupés, el 
ipadú (polvo de coca) es uno de los objetos misteriosos e invisibles que dieron origen 
a Bisabuela del Mundo, fundadora de la genealogía divina y de la creación; por lo 
tanto, la planta es considerada preexistente al acto de la creación del mundo y de las 
mismas divinidades que lo crearon. La coca existe desde siempre, “no-creada”. 

Entre otra tribu tukana de la misma región del Vaupés, encontramos un mito de 
origen de la planta a partir del cuerpo de un hombre muerto. El relato pertenece al 
ciclo mitológico de la Anaconda tallo-de-mandioca. Yeba es su hijo, mientras que 
Yawira es la hija de la Anaconda-pez: 


Yawira, tras obtener del padre las plantas comestibles cultivadas, y habiéndolas llevado a 
Yeba, le ordenó que desbrozara un campo y que no se preocupara demasiado por su her- 
mano menor. Yawira se hizo ayudar por Nyake, el hermano menor de Yeba, a acarrear 
los haces de tallos de mandioca listos para ser plantados, pero, a lo largo del trabajo, lo 
sedujo, haciendo el amor en el sendero, en los márgenes del campo y, finalmente, en 
medio del mismo campo. Aquí, a punto de eyacular, Nyake murió, y Yawira tendió el cuer- 
po para trazar las hileras de las plantas de coca. Esta era la coca-nyake, la variedad pose- 
ída, de ahí en adelante, por el pueblo de Yeba, y era distinta de la coca de la Anaconda- 
pez. Cuando Yeba fue a recolectar su coca, de los arbustos manó sangre humana. Luego, 
Yawira tuvo un hijo, el progenitor de los Nyake Hino Ria (“Hijos de la Anaconda Nyake"), 
llamados también Rasegana, un sib [secta iniciática] de cantores/danzarines?. 


La transformación del cuerpo del hermano menor en planta de coca es evidente 
por el tema de la sangre humana, que mana de los arbustos. En la imagen de las repe- 
tidas relaciones sexuales, sobre el campo y en el sendero, quizás tengamos que reco- 
nocer un rito agrario de fecundación. 

Relatamos, a continuación, un mito sobre el origen de la coca y de las instituciones 
de su uso, registrado cerca de la tribu de los cágaba -llamados también kogui o kogi- 
que vive en la Sierra Nevada de Santa Marta, en Colombia, y pertenece a la familia 


étnica de los arhuaco. Sintana es un héroe cultural cagaba, mientras que la Magri es 
la Madre del género humano, más conocida con el nombre de Naowa: 
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Antiguamente no había coca, y los indios padecían hambre. Sintana le pidió la coca a la 
Magri. Con ella vivía una mujer pequeñísima; Sintana la tomó y la transformó en coca. 
Nuamiskagve, hijo de Sintana, la sembró en un tronco; cuando la planta creció, cogieron 
la semilla y la llevaron a Taminaka y allá, en una gran llanura, sembraron la coca. 

En aquél tiempo, la Magri tenía su Casa de las Ceremonias; un día, Sintana hizo la comi- 
da, pero no le salió bien; fue a buscar coca e intentó cocinarla, pero tampoco la coca le 
quedó bien. Entonces cocinó la Magri, y le salió muy bien. 

Entonces Sintana ordenó a los hombres que no recogieran la coca, porque tenían que 
hacerlo las mujeres, y dijo a las mujeres que no comieran la coca, porque les produciría 
dolor de estómago, diarrea y dolor en los dientes. Luego dijo que el hombre tampoco 
tenía que comerla antes de ser bautizado, porque el Mama [sacerdote hechicero], cuan- 
do lo bautiza, tiene que darle la coca, la calabaza y la maderita para llevar la comida a la 
boca". El Mama tiene también que aconsejarle que coma coca cuando se encuentre con 
los otros hombres en la Casa de las Ceremonias, para escuchar los consejos del Mama 
y conversar". 


En el tema de la cocción de la Magri, la madre del género humano, quizás tenga- 
mos que reconocer una forma de sacrificio, relacionado con la llegada sobre la tierra 
de la nueva planta. Este relato hace también una referencia al tema del hambre que 
oprime a la humanidad, un hambre que es aliviada por los efectos de la coca; pero, 
también es posible que la condición de hambre y carestía represente aquella condi- 
ción de “crisis” que antecede al primer contacto humano con la planta, que caracteri- 
za varios mitos de origen de plantas psicoactivas. 

En otro relato cágaba, se trata de los orígenes del procedimiento de tostar las hojas 
de coca: al principio, Bunkuéi, “muchacha-ciervo”, hija de Sintana, recogía (por cuen- 
ta de su padre) las hojas ya tostadas, puesto que, inclinándose para recogerlas e intro- 
duciendo la cabeza entre las plantas, las hojas se tostaban, y de tal modo ella las reco- 
gia. El relato prosigue con la tentativa del hechicero Ili de poseer a Bunkuéi, lográn- 
dolo tras haberse escondido en una cavidad del terreno dispuesta en el centro del 
campo de coca, y capturando a Bunkuéi mientras ella tenía el semblante de mucha- 
cha. Cuando Ili satisfizo sus impulsos sexuales con Bunkuéi, ella perdió la capacidad 
de tostar las hojas de coca al pasar entre las plantas, y desde entonces las hojas son 
recolectadas verdes, y sólo después son tostadas”. 
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CAFE 


La planta del café -Cofía arabica L., familia de las Rubiaceae- es de origen árabe. 
El centro originario de su cultivo y de su utilización como droga excitante parece 
haber sido la región de Yemen, donde el primer cultivo de café, arqueológicamente 
atestiguado, está fechado en 575 d.C. Desde allí, su uso se extendió entre los árabes 
y los persas, y, entre los siglos XVI y XVII, desde la península árabe, el uso del café se 
extendió a otras partes del mundo, alcanzando París en 1643, India del Sur hacia 1650, 
Indonesia en 1696, Brasil en 1723. 

Un relato muy extendido sobre el descubrimiento de los efectos psicoactivos del 
café atañe a un cabrero llamado Kaldo, que, intrigado por las extravagantes volteretas 
de sus cabras, habría — hacia el año 850 d.C.— comido los frutos de los arbustos peren- 
nes de los que se alimentaban sus animales. Se habría sentido feliz, y habría ido a 
todas partes, muy excitado, anunciando su descubrimiento”; un descubrimiento que 
probablemente tuvo lugar, finalmente, a través de la observación de comportamientos 
animales particulares. 

Louis Lewin cuenta una historia diferente, en la que se vuelve a presentar el tema 
de las cabras excitadas: “El maronita Faustus Nairo cuenta que el jefe de un monas- 
terio mahometano había sabido por sus pastores que las cabras, si comían los granos 
del arbusto del café, se quedaban muy despiertas, y durante la noche se agitaban y sal- 
taban. Esta noticia lo habría empujado a preparar una bebida con aquella planta, con 
el fin de quedarse despierto él mismo y sus derviches, puesto que tenían que pasar 
toda la noche en la mezquita rezando”*, 

En otra versión, al Mullah Schadelih le cuesta quedarse despierto durante sus lec- 
turas del Corán, y tras haberse enterado por un pastor de que sus cabras se excitaban 
comiendo cierto arbusto, obtiene de éste una bebida que lo ayudará a mantenerse des- 
pierto!*, 

Probablemente existen numerosos relatos y variaciones similares a las que hemos 
indicado, todas centradas sobre el mismo tema del descubrimiento de los efectos del 
café mediante la observación de sus efectos en las cabras que lo comen. 

Un mito más elaborado del origen del café y de su uso procede de la etnia de los 
Oromo de Etiopía oriental. En él, la planta del café se hace originar de las lágrimas de 
la divinidad suprema, Waqa: 
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Un día, hace mucho tiempo, en la época en que Waqa aún andaba por la tierra, llamó a 
un hombre y le dijo: “Ven: te diré el día en que morirás”. 

Pero el hombre respondió: “Yo no moriré nunca. ¿Por qué tendría que morir? Quiero 
vivir siempre como tú”. 

“¿Cómo podrías -dijo Waqa- permanecer vivo y no morir? Ven, escucha que te diré el 
día de tu muerte. Te haré morir después de que hayas visto a tus nietos hasta la quinta 
generación. Vivirás trecientos afios. Pero, cuando hayas visto cinco generaciones de nie- 
tos, tendrás que morir. Como ves, aplazaré tu muerte mucho tiempo". 

Respondió el hombre: *No, yo no quiero morir en absoluto. Yo soy tu hijo. Quiero per- 
manecer vivo junto a ti". 

Así se opuso a Waqa, y rehusó escucharlo. 

Entonces Waqa dijo: “Puesto que rehusas aceptar mi decisión, desaparece de mi vista. 
Morirás hoy". Tras estas palabras, el hombre subió a su caballo y se fue corriendo. 
Corría lo más rápido que podía. Corrió desde el lugar de donde sale el sol, hasta el lugar 
donde se oculta. 

Al anochecer, durante la puesta de sol, alcanzó un lugar donde algunas personas habían 
abierto una tumba, cerca de la que se sentaban. Cuando vieron llegar al caballero, dije- 
ron: “Mirad, hélo aquí”. 

El hombre detuvo su caballo. Les preguntó: “¿Para quién habéis abierto esta tumba?”. 
“No lo sabemos, pero pensamos que es para ti. Esta mañana, Waqa ha venido aquí y nos 
ha dicho: “Excavad una tumba para alguien, para un hombre que ha rehusado mi deci- 
sión”. Esto es lo que nos ha dicho que hiciéramos”. 

“¡Oh Waqa! -exclamó el hombre- Entonces es verdad lo que se dice: aunque salgas por 
la mañana temprano, no podrás escapar de Waqa”. 


Se apeó del caballo y en seguida murió, y ellos lo enterraron. 


Después de cinco dias, Waqa se acordó nuevamente de aquel hombre. Fue al lugar 
donde vivía aquella gente. Le dijeron: “Oh Waga, ha sucedido todo cómo lo habías dicho. 
El hombre ha pasado por aquí y ha muerto inmediatamente. Le hemos enterrado como 1 
nos dijiste que hiciéramos”. 

` "Llevadme a la tumba”, dijo Waqa. Cuando Waqa vio al hombre tendido en su tumba, le 
manaron lágrimas de los ojos. Estas cayeron sobre el cadáver de aquel hombre. Y, mara- 
villa: en el mismo instante una planta brotó en el lugar donde habían caído las lágrimas. 


Es así cómo el café es anterior a todas las demás cosas. Es así cómo es preparado el pri- 
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mero en todos los rituales. El café es nuestra gran medicina. Fue bendecido por Waqa 
entre todos los árboles, bendecido por sus lágrimas. 

Todas las plantas crecen debido a la lluvia, pero la planta del café ha brotado de las lágri- 
mas de Waqas, 


TE 


La planta del té -Camellia sinensis (L.) O. Kontze"- es originaria de Asia, proba- 
blemente de India del Sur. Hacia el siglo V d.C., el té ya estaba extendido en China y 
en Mongolia; en las cercanías de Urga se han descubierto muestras vegetales de esta 
planta, milagrosamente conservadas en algunas tumbas prehistóricas", depositadas 
dentro de ellas en el momento del entierro en calidad de alimento espiritual de sostén 
del alma del difunto en el más allá. 

Sobre el origen del té, existe una leyenda china que pone de relieve las propieda- 
des excitantes de la planta: 


Durma, el tercer hijo del rey indio Kosjuwo, el devoto jefe de la religión fundada por el 
sabio indio Sjaka y extendida en Asia oriental, desembarcó en China en 1519, con el fin 
de predicar en aquella religión. Vivía siempre al aire libre, mortificando su cuerpo y con- 
teniendo sus pasiones. Se alimentaba sólo de hojas, y trataba de alcanzar la perfección 
de la santidad pasando todas las noches en contemplación del Ente Supremo. Tras 
muchos años, sucedió una vez que, agotado por las largas privaciones, fue vencido por 
el sueño. En el momento de despertar, fue presa de un tal arrepentimiento por haber fal- 
tado a su voto y de un tal deseo de no volver a caer en tal pecado de debilidad, que se 
cortó los párpados, que habían sido el instrumento de su pecado, y, airado, los tiró lejos. 
Al día siguiente, cuando volvió al lugar de su devoto tormento, vio que allá, donde había 
tirado sus párpados cortados, había crecido, milagrosamente, una planta, que era el 
arbusto del té. Él masticó las hojitas y notó en seguida una extraña vivacidad y una ale- 
gría que nunca había sentido antes, y se encontró con un nuevo vigor gracias al cual 
pudo hundirse cada vez más en la esencia divina, sin ninguna clase de interrupciones. 
Él nunca se cansaba de alabar junto a sus discípulos la acción de las hojas del té y la 


manera de prepararlas, así que la fama de este arbusto rápidamente se difundió mucho". 
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En otra versión del mismo relato”, son los discípulos chinos, y no el maestro zen 
procedente de India del Sur, los que se entregaron al sueño durante las prácticas 
meditativas. También en este caso encontramos el tema del desgarro de los párpados 
del maestro y de su transformación en dos plantas de té, que tenían la tarea de alejar 
las acechanzas del sueño de sus discípulos. 


COLA 


Las gruesas semillas (las “nueces”) del árbol de la cola —botánicamente represen- 
tadas por las dos especies Cola acuminata (PBeauv.) Schott & Endl. y Cola nitida 
(Vent.) Schott & Engl.”- están provistas de propiedades excitantes (contienen cafei- 
na) y son ampliamente utilizadas en distintas regiones de África. Las poblaciones de 
Sudán y de Nigeria son particularmente adictas al uso de esta sustancia. Alrededor de 
la nuez de cola gira la mayor parte de la vida social y de las relaciones comerciales de 
estas poblaciones. Normalmente, la nuez es tomada en su estado fresco, pero también 
puede ser consumida en estado seco, tras haber sido convertida en polvo”, 

Entre varias tribus africanas, la cola es empleada en ritos de magia y adivinación. 
Los wobé de la Costa de Marfil la consideran una dádiva particular que Dios les otor- 
gó, y puesto que tiene la facultad de facilitar la relación entre los hombres, se la con- 
sidera capaz de facilitar la relación de los hombres con los espiritus”, 

El siguiente mito de origen de la cola pertenece a una tribu de la raíz lingüística 
Edo de Nigeria: 


Ototanagmo (el Señor del mundo) y Ototanelini (el Señor del cielo) se encontraron 
durante el camino y se preguntaron uno a otro de dónde venían y a dónde iban. Luego, 
acordaron volverse a encontrar en siete días para contarse historias. 

Ototanelini contó su historia a la tierra, y luego la cubrió (en aquel punto) con una cás- 
cara de calabaza, y Ototanagmo hizo lo mismo. Cuando volvieron, encontraron dos árbo- 
les de kola, cargados de frutos, y recogieron lo bastante para llenar sus sacos; abrieron 
uno y lo pusieron sobre las brasas para que se asara, pero no se coció; cogieron una olla 
y lo pusieron a hervir, pero, tras haber permanecido sobre el fuego todo el día, todavía 
no estaba cocido. Entonces llegó Osa (el dios supremo), y con un cuchillo cortó la kola, 
diciendo que todos la comerían cruda sin sufrir. Luego les dio un trozo a cada uno y puso 


el resto a los pies del árbol. Desde aquel día los hombres han comido la kola cruda”. 
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En este relato, los dos primeros árboles de la nuez de cola tienen su origen en el i i 
acto de "contar historias" llevado a cabo por dos divinidades, un tema que podría alu- | | | 
dir a la locuacidad que, a menudo, se manifiesta como efecto de un uso abundante de 4c 
cola. [; ] 

Una leyenda de África occidental conserva los rasgos de un mito de origen del pri- 
mer contacto entre el hombre y la nuez de cola. Ésta es considerada como el alimen- E 
to originario de los dioses: M 


Un día el Creador, que había bajado a la tierra para ver qué hacían los hombres, y esta- 
ba cerca de ellos, apartó un trozo de la nuez de cola que estaba mascando, y más tarde, 
alirse, olvidó cogerlo. Un hombre, que había observado el descuido, se apoderó del ape- 


tecible bocado. La mujer le aconsejó que no comiera el alimento mismo de Dios, pero el 


hombre se puso el bocado en la boca y encontró que tenía un buen sabor. Pero, mien- 
tras estaba mascando, el Creador volvió, buscó el trozo de nuez que había olvidado yse 
percató de que el hombre intentaba tragarlo rápidamente. En seguida lo agarró por la MC 
garganta e hizo que le devolviera el fruto. Desde entonces, la laringe se ha hecho visi- | | ! 
ble en el cuello del hombre; es la marca del fuerte apretón de los dedos divinos”, 


El relato trata acerca del origen de la así llamada “nuez de Adán”, y es probable [ 
que, en su forma originaria, el acontecimiento que narra se desarrollara en los tiem- 
pos de la primera pareja humana, así como es posible que haya absorbido posterior- Iii 
mente influencias e interpretaciones cristianas. | 
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VID Y VINO 


La vid de vino' ha evolucionada gradualmente de la vid silvestre. Se ha discutido 
mucho acerca del núcleo originario del cultivo de la vid y de la producción del vino, y, 
en particular, se ha debatido sobre la singularidad o pluralidad del “descubrimiento” 
del vino. 

Actualmente, la mayoría de estudiosos está de acuerdo con la hipótesis que locali- 
za el origen del cultivo de la vid de vino en las regiones montañosas del Mar Negro y 
del Mar Caspio, en una fecha comprendida entre los 6.000 y 4.000 años a.C. De ello, 
se ha deducido el inicio de la domesticación de la vid silvestre en la misma área geo- 
gráfica, fechado en 10.000-8.000 años a.C. El hombre de la Transcaucasia habría, por 
ende, descubierto primero las propiedades del vino obtenido de la vid silvestre, y, más 
tarde -con un proceso de cultivo y de selección de la planta con la duración de algu- 
nos milenios- habría llegado a conseguir la auténtica vid de vino. 

Es posible que la región indicada no haya sido la única patria de la viticultura -se 
ha sugerido, por ejemplo, la hipótesis de una tradición vinícola independiente que se 
originó en la península ibérica entre el 2.500 y el 2.000 a.C.- pero parece cierto que 
fue aquella la región en que la producción del vino alcanzó por primera vez un papel 
significativo dentro de la sociedad humana. Recordemos, sin embargo, que Karl 
Kerényi, el gran estudioso de la mitología griega, ha lanzado la hipótesis de un origen 
de la viticultura localizada en un área geográfica completamente diferente, o sea, en 
las regiones centrales del actual desierto del Sahara ~en particular en el Tassili arge- 
lino- regiones un tiempo recubiertas por un rico y húmedo manto vegetal’. 
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De la región de Transcaucasia, la viticultura y las técnicas vinícolas se expandie- 
ron hacia Mesopotamia, las regiones orientales de la cuenca del Mediterráneo, 
Egipto, Anatolia y Grecia. 

En Egipto, el vino fue utilizado para fines religiosos y sociales desde los periodos 
del Antiguo Reino (2800-2270 a.C.). Y es precisamente de la cultura egipcia de dónde 
nos ha llegado, a través de Plutarco, un arcaico mito sobre el origen de la vid. En un 
pasaje de la descripción de Plutarco relativa a la religión egipcia, tratando de los cul- 
tos en Heliópolis, leemos: 


Los reyes solían beber una limitada cantidad de vino, en virtud de una prescripción 
sagrada, como Ecateo atestigua: ellos son también sacerdotes. La costumbre de beber 
surgió en el reino de Psammetico; antes no bebían vino, ni lo utilizaban en las libaciones 
como algo grato a los dioses; sino que, al contrario, creían que se trataba de la sangre 
de aquellos que habían luchado un tiempo contra los dioses, precisamente porque de 
ellos, caídos y mezclados con la tierra, habrían brotado, según la creencia, las vides. 
Este es el motivo por el cual emborracharse les quita la razón y les produce alucinacio- 
nes: porque se empapan de la sangre de sus antepasados. Así son los relatos que 
Eudosso3 narra en el segundo libro de su Vuelta de la tierra, recogidos exactamente de 
la boca de los sacerdotes’. 


El vino parece haber llegado a Creta durante el período minóico tardío (alrededor 
de 1700 a.C.), y alcanzó Grecia en los alrededores del siglo XV a.C., a través de, al 
parecer, la expansión y la difusión de la cultura micénica?, 

Hay quién ha querido ver en un pasaje del Antiguo Testamento un tema relativo al 
origen de la viticultura. Noé, tras el Diluvio, salió con sus hijos del Arca y, en calidad 
de “cultivador de la tierra”, “empezó a plantar una viña”, En realidad, no sabemos en 
qué medida sea posible deducir de este pasaje, siguiendo a T. Unwin’, el lugar del ori- 
gen histórico de la viticultura, o en qué medida, más simplemente, pueda resultar la 
importancia primaria concedida al vino en la cultura hebrea, en los tiempos de la 
redacción del Génesis testamentario. 

Por lo que atañe a la cultura griega, solemos asociar el vino con Dionisios, el “dios del 
vino” por excelencia, pero un hecho parece ser cierto: Dionisios, en su forma originaria, 
no era un dios del vino, del mismo modo en que una diferente divinidad del panteón grie- 
go, Apolo, no estaba originariamente asociado con otra planta mistérica: el laurel délfico. 
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En efecto, sólo cuando el culto a Apolo alcanzó Delfos, sede de un antiguo orácu- 
lo en cuyo rito esta planta desempeñaba un papel quizás determinante, el dios se intro- 
dujo en el oráculo hasta el punto de convertirse, en breve tiempo, en su único patro- 
no, y en elegir a Delfos como su morada terrenal*, Algo parecido ocurrió con el “dios 
de Nisa”, y es cierto que la figura y las cualidades de esta divinidad “extranjera” han 
sufrido, antes y durante su tardía inserción en el círculo de los dioses del Olimpo, más 
de una reelaboración funcional, hasta transformarse en el dios del vino que conoce- 
mos tal como nos lo han transmitido los autores clásicos. 

Sea como sea, desde sus orígenes esta divinidad estaba asociada con plantas sagra- 
das concretas, cuya localización es actualmente objeto de estudios y discusiones. Por 
ejemplo, hay quién ve en Dionisios una helenización del dios traco-frigio Sabacio, 
cuyo culto muestra significativos paralelismos con el antiguo culto de la Haoma-Soma, 
la sagrada bebida de las poblaciones indo-europeas de raíz indo-iránico*. Según tal 
interpretación, el culto de Dionisios, el más arcaico, habría sido un culto extático, 
caracterizado por la utilización de hongos alucinógenos, de la especie falsa oronja, 
cuya identificación, establecida por R.G. Wasson, con el Soma védico, es conocida!” 

Para J. Brosse, en el contexto dionisíaco “el vino no sería otra cosa que el punto de 
llegada de una serie [de embriagantes], que tiene inicio en el néctar divino pasando a 
través de la sagrada poción de las Bacantes"". Distintos autores han querido ver en 
las bebidas fermentadas (a base de cebada o de otros cereales) descubiertas ante- 
riormente al vino de uva, los agentes psicoactivos dionisíacos. 

Hay quién, además, ve en Dionisos una pura “divinidad del éxtasis”, un dios de las 
variadas modificaciones de la consciencia inducidas por los diferentes embriagantes 
entonces conocidos”. En efecto, se puede lanzar la hipótesis de que entre las culturas 
politeístas en las que estaba presente el conocimiento y la utilización de un conjunto 
de varios enteógenos, cada uno con su grado de “poder” y con específicos ritos de 
acercamiento, se hubiera llegado a concebir una divinidad que absorbiera en sí misma 
todos los distintos poderes ierobotánicos: una peculiar divinidad de los estados indu- 
cidos por los vegetales sagrados, un dios representado en éxtasis, en asociación uni- 
voca con los estados de consciencia “extraordinarios”. 

Volviendo a Dionisios, hay que recordar sus afinidades con Shiva, afinidades que 
han sido justificadas por los orígenes comunes de la cultura griega y la india, que se 
remontan a las arcaicas poblaciones indoeuropeas”, pero que, en parte, pueden ser 
justificadas también por el papel común desempeñado por estas divinidades, otorga- 
doras de estados visionarios y de la expansión de la consciencia. 
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Con el fin de evaluar adecuadamente el papel del vino en la religión mistérica de 
Dionisios, hay que tener en cuenta que, en el mundo griego clásico, se recomendaba 
repetidamente “cortar” el vino, mezclándolo con cierta cantidad de agua: se creía que 
el vino, bebido solo, inducía la locura. Para Francois Lissargue “esta costumbre 
depende seguramente de la altísima graduación alcohólica debida a la vendimia tar- 
día, realizada cuando las hojas ya habían caído [..]. La bebida que se obtenía, si se 
bebe en estado puro, es como una droga peligrosa que puede producir locura o 
matar”, Sin embargo, es difícil pensar que el vino puro pudiera, por sí solo, ser el res- 
ponsable de tales ataques de furor, de locura y de éxtasis, tan frecuentemente referi- 
dos en la literatura y en la mitología griega. No existe ningún tipo de vino de uva que 
pueda justificar los delirios y los raptos de las Ménades, las mujeres posesas, que par- 
ticipan en el cortejo dionisíaco, poseídas por el dios mediante el consumo de sus bebi- 
das sagradas. Es más probable, en cambio, que el vino fuera utilizado como “líquido 
madre” (provisto de buenas cualidades disolventes) en que macerar hojas, raíces o 
semillas de plantas alucinógenas, y no faltan referencias a estas prácticas en la volu- 
minosa literatura clásica. Baste recordar, aquí, el famoso nepenthes homérico, de efec- 
tos tranquilizantes, que Elena de Troya añadió al vino que ofreció a su esposo y a los 
huéspedes de un banquete”, 

Uno de los mitos griegos más antiguos relativos al origen de la vid nos ha sido 
transmitido por el historiador jónico Ecateo de Miletos. La patria de este relato es 
Etolia, región occidental de Grecia. En él, el origen de la vid está situado en relación 
con un astro, el Perro de Orion, Sirio: 


Écate de Miletos, al decir que la vid fue descubierta en Etolia, refiere lo siguiente: 
“Oresteo, hijo de Deucalión, llegó a Etolia a través del reino, y su perra parió una rama; 
entonces él mandó que fuera enterrada, y de aquella rama nació una vid con muchos 
racimos; por este motivo llamó también a su hijo Fitio". Onieo, hijo de este último, fue 


llamado así por las vides”. En efecto, los autores helénicos llaman oinai a las vides". 


La perra que pare la cepa de la que nacerá la primera vid es el perro de la conste- 
lación de Orión, o sea, Sirio: se creía que la aparición estacional de este astro era res- 
ponsable de la maduración de la vid. Para Massenzio “lo que se sobreentiende del 
mito de Oresteo consiste en una relación de equivalencia entre la gestación de la 
perra y el proceso de maduración de la planta en la tierra”. Oresteo es hijo de 


150 


Plantas y bebidas alcohólicas 


Deucalión, el cual es hijo de Prometeo, además de ser el único hombre que sobrevi- 
vió al diluvio, junto a la única mujer superviviente, Pirra. Por consiguiente, el origen 
de la vid está situado en los míticos tiempos de los inicios de una nueva generación 
humana, la última según el orden cronológico de la antropogonia griega. 

También Pausania? refiere este mito, situándolo, sin embargo, en la Locride 
Ozolis, y afiadiendo que, de la cepa parida por la perra, salieron, en forma de ramas 
(ozoi), además de la vid, también los hombres de la estirpe de los Locresios Ozalios. 
Para Kérenyi”, el mito de Oresteo es de mucha antigüedad y precede la llegada a 
Grecia de Dionisios como dios del vino. 

En otro mito, perteneciente a la esfera de acción de Oineo, rey de Calidone, 
Dionisios no participa del descubrimiento de la vid y del vino; al contrario, en este 
relato el vino tiene un origen humano y no divino: Stafilo, pastor de Oineo, se había 
percatado de que uno de los machos cabrios del rebaño desaparecía con frecuencia y, 
cuando volvía a unirse al rebaño, parecía saciado y con un comportamiento “extraño”. 
Un dia, Stafilo decidió seguir al animal, y lo sorprendió mientras se alimentaba de los 
racimos de uva de una planta de vid; cogió entonces el racimo y lo llevó a Oineo. Éste 
exprimió los racimos de uva y obtuvo una bebida que llamó con su mismo nombre, 
oinos. Luego, llamó al racimo de uva stafili, por el nombre de su pastor, Stafilo. En 
algunas versiones, el pastor es llamado Orista, forma deformada del nombre de 
Oresteo".. 

Sucesivamente, con la llegada de Dionisios a la cultura griega, Oineo es incluido 
en un diferente mito de origen de la vid. En él, Dionisios es huésped del rey Oineo, y 
durante la permanencia en la corte el dios seduce a la mujer de Oineo, la reina Altaia; 
de su unión nacerá una nifia, Daianeira. Cuando Oineo se da cuenta de la relación 
extraconyugal, se aleja de la ciudad con una excusa. Dionisios, agradeciéndole el res- 
peto que le dispensa, lo recompensa, regalándole la vid y enseñándole la técnica de la 
preparación del vino. 

Apolodoro” refiere una versión de un mito de origen del vino centrada en la figura 
de Icario, vecino de la aldea ática de Icaria. A la llegada de Dionisios a Ática, el dios es 
recibido por Icario. Este último recibe del dios, como recompensa, un sarmiento de 
vid y la enseñanza de la técnica de la preparación del vino. Queriendo hacer partíci- 
pes a los otros hombres del don dionisíaco, Icario visita a unos cuantos pastores que, 
habiendo bebido vino en exceso y sin mezclarlo con agua, creen haber sido envene- 
nados y matan a Icario. Según una versión diferente, son los habitantes de Tracia, 
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donde habia ido Icario, los que ejecutan el homicidio. La hija de Icario, Erigone, guia- 
da por la misma perra, se dirige hacia el lugar donde ha sido asesinado su padre y, al 
ver el cadaver, pone fin a su vida ahorcándose. Otras variantes del mito atañen al sui- 
cidio de la perra tras la muerte de Erigone, y a la orden de Dionisios a Icario de difun- 
dir el vino entre los hombres. 

El escritor latino Nonno ha referido, en sus Dionosíacas, un mito muy antiguo 
sobre el descubrimiento de la vid, en el que Dionisios aprende de una serpiente míti- 
ca el sabor de la uva. La vid es pre-existente a este suceso en su forma salvaje, así cre- 
ada por voluntad divina de la sangre de los dioses del Olimpo. Sucesivamente, 
Dionisios inventa el sistema más primitivo para la producción del vino, o sea, el de 
pisar la uva en una oquedad producida en la roca. Tal hecho sucedió en los tiempo 
míticos en los que el niño Dionisios era criado en una gruta por la Gran Madre. 
Citamos los pasajes más sobresalientes del relato de Nonno: 


Mas por los cantores de himnos 

se narra otra historia más antigua, como un tiempo 

sobre la tierra del cielo manando la fecunda sangre de los Olimpos 
generó la báquica bebida del racimo; y como sobre las colinas 

sin cuidado por sí mismo crecía el fruto para ser recogido. 

Aún no tenía el nombre de la noble vid, pero en la espesura, salvaje 
enrollándose con lozanos zarcillos 

creció como una floresta de plantas generadoras de vino, 

de las que brotaba el zumo debido al peso de los racimos maduros. 
(a) 

La espiral de la vid abrazaba al pino que estaba frente a ella, 
sombreando al oculto retoño con espesos zarcillos, 

y el alma a Pan alegraba; 

sacudido por el viento del norte el pino embriagado dejaba caer 
las agujas perfumadas de sus ramas abajo hacia las vides. 
Alrededor de él enrollando la sinuosa espalda 

un dragón sorbía el néctar del dulce fruto chorreante, 

y con codiciosas fauces el licor de Baco chupando 

vertía el zumo del racimo convertido en vino 


y de la garganta abierta purpúreas gotas le enrojecían la barbilla. 
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Y Baco que recorría los montes se extrañó mirando j 
como un zumo rojo como el vino de la serpiente las fauces enrojecía, TEE 
y echando hacia atrás las espiras de escamas jaspeadas 
se hundió en la cercana madriguera rocosa d 


la serpiente abigarrada, al ver a Baco. Y a la vista c 


del racimo repleto de rosado rocío, Baco 


comprendió los antiguos oráculos de la fatídica Rea. 


Removié las rocas, y con puntiaguda punta jl 
de acero vació los rincones de la piedra; 

habiendo alisado los flancos del pozo profundo 
hizo una fosa a guisa de la tina rica en uvas, 
y cortaba los racimos apenas maduros con el afilado tirso. i 
esbozando el modelo de la curvada hoz que estaba al llegar. Wi 
(a nd 
Con cuernos de buey sacaban, en lugar de las tazas Wc 
todavia inexistentes: por lo cual desde entonces siempre 


el divino nombre de él tuvo el vino aguado”. 


Finalmente, relatamos un mito acerca del origen de la técnica de la poda de la vid, 
referido por Pausania, que, una vez más, alude a la observación originaria efectuada 
por el hombre sobre la relación entre causa y efecto en el comportamiento de algunos Ji 
animales: los habitantes de Nauplia, antigua ciudad de la Argólides, contaban acerca i 
de un asno que “habiendo indebidamente comido un sarmiento de la vid, hizo asi mas a 
abundante el fruto para el futuro y, efectivamente, tienen un asno tallado en la roca, | 
precisamente porque este animal les habría ensefiado a podar las vides", 


MAGUEY Y PULQUE 


En la historia de las bebidas fermentadas, el pulque ocupa una lugar de relieve en i 
la vida de las poblaciones indígenas de México -en particular las de lengua nahuatl. 


En el período antecedente y sucesivo a la Conquista, ejerció una influencia significati- 
va sobre las creencias religiosas y sobre la mitología de estos pueblos. Entre los azte- 
cas, el pulque era considerado una bebida embriagante bebida por los dioses, aún 
antes que por los hombres. 
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El pulque es un producto de la fermentación de la savia (aguamiel) de algunas 
especies de plantas suculentas del género Agave”, en particular de A. atrovirens 
Karwinsky ex Salm-Dyck y A. americana L., cultivadas exhaustivamente en distintas 
regiones de México. Se hace fermentar el aguamiel en recipientes de barro cocido o 
de madera; en breve tiempo se forma un “pulque suave”, dulzón, y cuando la fermen- 
tación aumenta, adquiere una mayor graduación alcohólica, convirtiéndose en un 
“pulque fuerte"*, Los nahua utilizaban todas las partes de la planta para fines distin- 
tos: de las hojas se obtenía papel y un tejido para ropa; de sus fibras rígidas se obtenía 
un hilo con el que se fabricaban sogas, cuerdas y tejidos; con las espinas se hacían 
agujas y alfileres; la raíz, cocinada, era un alimento nutritivo; de la savia se obtenían el 
pulque, una clase de miel, y ciertos panes de azúcar”. 

Los primeros cronistas españoles que informaron acerca de la utilización del pul- 
que refirieron escenas de embriaguez colectiva, que a menudo desembocaban en 
estados de delirio, furor y abatimiento, debidos, más que al efecto intrínseco del pul- 
que -de naturaleza alcohólica- a la añadidura a la bebida de plantas particulares que 
reforzaban y modificaban sus efectos. El pulque corría copiosamente durante las cere- 
monias y las fiestas en buena parte del calendario religioso azteca. En los ritos que 
incluían el sacrificio de los guerreros capturados en la batalla, a éstos les era dado, 
poco antes de ser sacrificados, una clase de pulque obtenido de una particular espe- 
cie de Agave”, el téometl (de téo, “Dios” y metl, “maguey”, o sea: “agave de los dio- 
ses”). En la preparación de la bebida eran empleadas diversas otras especies de 
maguey, reconocidas por los Nahua como “maguey blanco”, “maguey verde”, 
“maguey de fuego”, etc., cada una de las cuales producía un distinto tipo de pulque, y 
esta diferenciación estaba destinada a aumentar mediante la añadidura de los diversos 
aditivos y “reforzantes” vegetales. 

Tal variedad en las calidades del pulque y en las correspondientes propiedades psi- 
coactivas se refleja en la multitud de dioses relacionados con esta bebida. Ellos corres- 
ponden a la familia de los centzontotochtlin, los “cuatrocientos conejos”, “los numerosos 
dioses del pulque”” (todos pueden ser individualmente denominados ometochili, “dos- 
conejo”, que parece ser el nombre genérico de los dioses del pulque). La mayoría de 
éstos son considerados seres humanos divinizados, héroes, aunque en el mito todos sean 
considerados hijos de una única divinidad femenina, Mayáhuel, la “diosa del maguey”. 
Pero también Mayáhuel, en efecto, parece haber sido originalmente un ser humano, 
luego divinizado. Su historia se entrelaza con la peregrinación histórica que el pueblo de 
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los Méxica emprendió, guiada por un sacerdote llamado mecitli, desde las tierras sep- 
tentrionales hacia el sur, hasta llegar a Valle de México. Aquí los Méxica se instalaron, 
fundando Tenochtitlan, sobre cuyas ruinas ha surgido la actual Ciudad de México. 

En su forma más extensa, el relato de la peregrinación méxica ha sido narrado en 
la Historia general de las cosas de Nueva España, escrito por Fray Bernardino de 
Sahagún en la segunda mitad de 1500, una obra que sigue siendo fundamental para el 
estudio de los distintos aspectos de la cultura nahua precolombiana. En el relato se 
cuenta que, cuando nació el que se convertiría en sacerdote-guía del pueblo méxica, 
se le llamó Citli (“conejo”) y se le colocó encima de una hoja de maguey: de esta forma 
se robusteció, y le fue otorgado el nombre de mecitli (de me, “maguey”, y citli, “cone- 
jo”). Cuando se convirtió en caudillo de su pueblo, sus vasallos lo llamaron Méxica, o 
sea, "maguey-liebre"*, La compleja asociación simbólica que los Méxica trenzaron 
entre maguey, pulque y conejo, está, por consiguiente, presente ya en los comienzos 
de la historia y de la mitología de la civilización azteca. 

En cierto momento de la peregrinación, cuando los méxica alcanzaron el territorio 
de los Mixteca, una mujer -Mayáhuel- descubre el procedimiento de la perforación 
del manguey con el fin de hacer brotar la savia; sucesivamente, un hombre de nom- 
bre Patécatl descubre los brotes y las raíces de las plantas que refuerzan los efectos 
del pulque, mientras que la elaboración y el perfeccionamiento de la bebida son atri- 
buidos a otros cuatro hombres. Todos estos personajes fueron luego divinizados, y 
Patécatl fue identificado con el esposo divino de Mayáhuel*. Con este relato nos 
encontramos frente, más que a un mito de los orígenes, a la mitificación de un descu- 
brimiento histórico. 

Durante la fiesta que siguió al descubrimiento del pulque —prosigue el relato de 
Sahagún- un príncipe huasteco bebió cinco tazas de pulque y se embriagó en exceso, 
comportandose, por consiguiente, de forma no apropiada”. Volvemos a encontrar aquí 
el tema del excesivo consumo de bebida embriagante, por parte de uno o más hom- 
bres, en el momento de la primera aproximación a ella. En el culto del pulque, el 
mácutl ocili, la quinta taza de pulque, desempeña un papel significativo, en cuanto se 
la considera como la que sobrepasa la media normal de cuatro tazas, asociadas a los 
cuatro puntos cardinales”, 

Un auténtico mito de origen está reseñado en la Histoire du Mechique, obra de un 
autor anónimo del siglo XVI, transcrita alrededor de 1546 por André Thevet. El relato 
está incluido en un mito cosmogónico, situado en los albores de la existencia humana: 


155 


Los alucinógenos en el mito 


Tras la creación del hombre, los dioses decidieron hacer algo para que éste no estuvie- 
ra tan triste y se alegrara, para que estuviera contento sobre la tierra y honrara a los dio- 
ses cantando y danzando, 

Tras haber oído tal cosa de Ehécatl, Quetzalcóatl, dios del aire, se puso a pensar dónde 
encontrar un licor que alegrara a los hombres, para dárselo, Se acordó de una diosa vir- 
gen llamada Mayáhuel, y fue a donde ella moraba, junto a otras diosas, que encontró 
dormidas, Estas diosas eran vigiladas por su abuela, llamada Tzitzimitl, “monstruo”. 
Ehécatl despertó a Mayáhuel y le dijo: “Vengo a buscarte para llevarte a la tierra”. Ella 
estuvo de acuerdo y ambos bajaron, él cargándosela encima de los hombros. En cuanto 
llegaron a la tierra, los dos se transformaron en un árbol que tiene dos ramas. Una de 
las ramas se llamaba Quetzalhuexotl, “quetzal sauce”, que era el de Ehécatl, y la otra 
rama se llamaba Xochicuahuitl, “árbol flor”, que era la diosa virgen. 

Mientras tanto, la abuela se despertó y, no encontrando a su nieta, convocó inmediata- 
mente a las otras diosas, que se llamaban Tzitzimime. Luego bajaron todas juntas a la 
tierra para buscar a Ehécatl, y las ramas del árbol en que se habían transformado se 
separaron la una de la otra. La rama de la diosa virgen fue reconocida por la diosa ancia- 
na, de modo que ella la cogió y la rompió, ofreciendo un trozo a cada una de las otras 
diosas, para que lo comieran. Pero la rama que pertenecía a Ehécatl no la rompieron, y 
la dejaron allí. 

Después de que las otras diosas hubieron vuelto a subir al cielo, Ehécatl volvió a tomar 
su antigua forma, y se puso a recoger los huesos de la diosa virgen, que había sido comi- 
da por sus hermanas. Una vez que hubo reunido los restos, los enterró, y de allí brotó 
una planta que se llama metl, “maguey”. Con esta planta, los indios hacen el vino que 
beben y que ahora se conoce por el nombre de pulque. Con este licor se embriagan, 


debido a que ponen algunas raíces llamadas upactli, “medicamentos”*. 


En este mito, la planta del maguey se origina de los huesos de una diosa, 
Mayáhuel, víctima de un sacrificio divino, mientras que su cuerpo, bajo el aspecto de 
una rama, es reducido a pedazos y comido por otras diosas: un interesante tema “dio- 
nisíaco” que se presenta aquí como originario de la esfera de las acciones divinas, y 
no de las humanas. La razón de la muerte-sacrificio de Mayáhuel reside en el acto de 
su acoplamiento con el dios del viento Ehécatl, y está simbolizado por su participa- 
ción, bajo la forma de dos ramas, en la formación de un mismo árbol. La raíz del upac- 
tli, o ocpatli (Remedio del pulque”), identificada por Francisco Hernández? con el 
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quepqtli (“medicina del monte”), es uno de los aditivos reforzantes que eran normal- 
mente añadidos a la bebida durante la fermentación. 
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NOTAS 


INTRODUCCION 


1 Anati, 1989, 

2 Staal, 1976, pág. 64. 

3 La literatura sobre alucinógenos es amplísi- 
ma, ya sea en sus ramificaciones especializa- 
das de carácter científico, que en las de 
carácter humanista. Citamos aquí, seguida- 
mente, sólo algunos tratados generales, 
remitiendo a los capítulos particulares para 
una documentación más detallada sobre las 
plantas estudiadas en cada ocasión: Hoffer & 
Osmond, 1967; Schultes €: Hofmann, 1983; 
Ott, 1993. Para la flora psicoactiva italiana, cf. 
Festi & Aliotta, 1989 y Samorini, 1993b. 

4 Wasson, 1967. 

5 RgVeda, VILA8,3 

6 Samorini, 1993, 

7 Jensen, 1954. 


YAJÉ (AYAHUASCA) 


1 Naranjo, 1986. 
2 Harner, 1973. 


3 Bebida ligeramente fermentada obtenida del 
pan de cassava (Manihot utilissima Pohl, 
familia de las Euphorbiaceae), o del maíz, o 
de los frutos de palma. 

4 La concepción mediante la mirada es un 
tema recurrente en la mitología tukana. 
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5 


Del arbusto de carayurá (Bignonia chica 
Humb. & Ponpl., Familia de las Bignoniaceae) 
los tukano obtienen el color rojo que utilizan 
en las pinturas corporales. 


6 Planta utilizada para fines mágicos. 
7 Reichel-Dolmatoff, 1978, págs. 3-4. 

8 Reichel-Dolmatoff, 1975, págs. 134-6. 
9 Schultes, 1986, pág. 10. 

10 Reichel-Dolmatoff, 1975, págs. 78-9. 

11 Reichel-Dolmatoff, 1971, pág. 36 

12 Reichel-Dolmatoff, 1975, pág. 135. 

13 Reichel-Dolmatoff, 1078, pág. 4. 

14 Ibid., pág. 5. 

15 Reichel-Dolmatoff, 1975, págs. 135-6. 

16 Reichcl-Dolmatoff, 1976. 

17 Ibid., pág. 72 

18 Reichel-Dolmatoff, 1975, págs. 155-6. 

19 Ia bebida del yajé tiene, en efecto, tonalida- 
des amarillentas. 

20 Polvo de hojas de coca (Erythroxylon coca 
Lam. var ipadu Plowman). 

21 En distintos puntos de esta cosmogonía 
están presentes contradicciones por antici- 
pación de los sucesos. Resulta contradicto- 
rio, por ejemplo, en este pasaje, el hecho de 
que el'caapi sea bebido aün antes de haber 
Sido generado. 

22 Lana & Lana, 1986, págs. 51-53 (de la versión 
original de 1980, Antes o mundo näo existía). 
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23 Reichel-Dolmatoff, 1978 y 1987. 


24 Acerca del tema del polvo viké presente en 
el ombligo del Padre-Sol, cf. pág. 64. 


25 Reichel-Dolmatoff, 1971, págs. 36-7; versión 
referida también en Schultes, 1981, pag. 174. 

26 Reichel-Dolmatoff, 1971, pág. 37 

27 Ibid., 1971, pág. 266. 

28 Naranjo, 1983, pág. 201. 

29 Biocca, 1966, pág. 153. 

30 Fruto comestible (;Lucuma sp.?). 

31 Nombres de tribus Indias. 

32 Biocca, 1966, vol. I, pág. 273. 


33 Recogido de Oliveira, 1931, cit. in Biocca, 
1966, vol. I, pág. 153. 


34 Naranjo, 1983, pág. 113. 

35 Chango, 1984, pág. 22. 

36 Luna, 1986 y 1993. 

37 Del quechua aya, “muerto”, y huasca, 
“liana”: “liana del muerto”. 

38 Es una referencia a los ¿caros, cantos espe- 
ciales aprendidos bajo la inspiración induci- 
da por la bebida; constituyen la quintaesen- 
cia del poder del vegetalista. 

39 Flautas incas. 

40 Psychotria viridis, el segundo ingrediente 
indispensable para la preparación de la bebida. 

41 Luna & Amaringo, 1991, pág. 50. 

42 Ibid, pág. 50. 

43 Métraux, 1948, pág. 686. 

44 Marcel, 1975, págs. 122-131. Agradezco a 
Luis Eduardo Luna el haberme indicado 
esta versión del mito. 


45 Mondod, 1976, pág. 21. 
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PEYOTE 


1 Lophophora williamsii (Lem.)Coultier, fami- 
lia de las Cactaceae, 

2 Adovasio & Fry, 1976. 

3 Véanse, en particular, Rouhier, 1927; 
Myerhoff, 1974; Furst, 1972; Schaefer, 1994; 
Benitéz, 1972; Warren, 1982. 

4 Myerhoff, 1974, pág. 62; cf. además Halifax, 
1982, págs. 232-7, que refiere ampliamente 
la descripción hecha por Ramón de la geo- 
grafía mitológica de Wirikúta. 

5 Véase, por ej., Bernin (Ed.), 1978. 

6 Lumholtz, 1986 (1904), pág. 49. 

7 Ibid. págs. 44-5. 

8 Furst, 1981, pág. 161. 

9 Diguet, 1907, págs. 25-6. 

10 Especie conocida también con el sinónimo 
de D. meteloides DC. ex Dunal. 

11 Cf. por ej. Lanternari, 1977, págs. I-XXIX y 
67-111, 

12 La bibliografía sobre la religión del peyote 
es amplísima; citamos aquí solamente dos 
textos clásicos: Aberle, 1966; Stewart, 1987; 
recordamos también, traducido al italiano, 
Marriott & Rachlin, 1988. 


13 Las piedras son utilizadas para crear unos 
salientes alrededor del borde del tambor, de 
modo que resulte posible fijar la piel al tam- 
bor con unas correas de piel. 


14 Brant, 1950, pags. 213-5. 

15 Petrullo, 1934, págs. 34-41. 

16 J. Mooney, 1897, ref. en Lanternari, págs. 95-6, 
17 Erdoes & Ortiz, 1989, pág. 117. 

18 Petrullo, 1934, pág. 35. 

19 Ibid., pág. 37. 


20 Cf también la versión de los Indios Menominos 
recogida por J.S. Slotkin, 1952, ref. en 
Anderson, 1987, págs. 23-4. 


21 J. Mooney, 1898, ref. en Steward, 1987, pag. 36. 
22 Radin, 1923, pags. 398-9. 

23 Ibid., pág. 400. 

24 Opler, 1938, pags. 272-3. 


CANNABIS 


1 Considerada durante mucho tiempo especie 
única, actualmente diversos botánicos la 
consideran separada en dos especies, la una 
psicoactiva, C. indica Lamarck, y la otra en 
menor medida (C. sativa L.); pero el proble- 
ma de la especiación en el género Cannabis, 
tan importante también a fines jurídicos, no 
está ni mucho menos resuelto, 

2 Li, 1974; Emboden, 1972. 

Cf. el importante trabajo de Raffaele Valieri, 

1887. 

4 Schultes, 1973. 

5 Zimmer, 1993 (1946), págs. 25 y 99. 

6 Majupuria & Joshi, 1989, pág. 168. 

7 J. Campbell, 1969, ref. en Schleiffer, 1979, 
pag. 70. 

8 V. Elwin, 1949, ref. en Schleiffer, 1979, pags. 
59-60. 

9 Ibid, pag. 59. 

10 Mantegazza, 1871, II, pag. 452; cf. también 
Ciapanna, 1982, pag. 72. 

11 Rütsch, 1991, pags. 82-4. 

12 Ciapanna, 1982, pag. 345. 
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SOLANÁCEAS 


1 Sigue, por número de especies, el grupo de 
los hongos psilocibínicos; cf. Camilla, 1994 y 
Festi, 1994. 


2 Diaz, 1979. 


Notas 


3 Piomelli & Aliotta, 1994; Camilla & Spertino, 
1995. 

4 Litzinger, 1981; Safford, 1920. 

5 En particular D. inoxia Mill, D. coeratocau- 
la Ortega y D. stramonium L. en América 
del Centro y del Norte, y las especies arbó- 
reas del género cercano Brugmansia, B. 
candida Pers. y B. sanguinea (Ruiz & Pavon) 
D. Don en América del Sur. 

6 La Barre, 1964, 

7 Stevenson, 1915, págs. 90-1. 

8 Se refiere a las representaciones de las flo- 
res de datura utilizadas ceremonialmente 
por los zuni, por los hopi y por otras tribus 
limítrofes; son obtenidas de los frutos de 
ciertas plantas y son llevadas colgando a los 
lados de la cabeza. 

9 Stevenson, 1915, pág. 46. 

10 Furst & Myerhoff, 1972. 

11 Ibid., pág. 81. 

12 Ibid., pág. 86. 

13 Una pequeña piedra que tiene la propiedad 
de hacer enfermar a las personas. 

14 "Flechas de enfermedad" fabricadas por los 
chamanes-hechiceros para la utilización de 
la magia negra. 

15 Zingg, 1982(1938), vol. II, págs. 192-3.; ref. 
también en H. Pfeiffer, 1938, ref. en 
Pettazzoni, 1963, vol. IV, págs. 17-8. 
Agradezco a Stacy Schaefer el haberme 
hecho posible ver el manuscrito de Zingg en 
el que se refiere este tema, conservado en el 
Laboratorio de Antropología de Santa Fe. 

16 Entre los huicholes, los “botones del peyo- 
te", o sea, la parte superior del cactus, una 
vez sacados de la planta, son ensartados en 
cuerdas a modo de collares, y éstos son col- 
gados y dejados secar. 

17 Bebida altamente alcohólica utilizada por los 
huicholes con fines ceremoniales. 
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18 En el modo ceremonial de los chamanes hui- 
choles, 


19 Zingg, 1982(1938), vol. II, pág. 154. 

20 Knab, 1977, pág. 82. 

21 Ibid., pág. 83. 

22 El hermano menor, el que será poco des- 
pués llamado con el nombre de Toloache. 

23 Olavarria, 1987, págs. 232-4. 

24 Algunas de éstas están ahora incluidas en el 
género Brugmansia. 

25 Chamán, 

26 Brown, 1978, pags. 126-7. 

27 Ref. en Brown, 1978, pág. 126, n. 2. 

28 Ibid., pág. 127. 

29 Califano & Fernández-Distel, 1982, pág. 135. 

30 Zimmer, 1993(1946), págs. 151-2. 

31 Mehra, 1979, pág. 163. 

32 Safford, 1920, págs. 540-1. 

33 El número de especies botánicas incluidas en 
el término “mandrágora” ha sido objeto de 
numerosas discusiones y, también, de confu- 
sión. Actualmente, en Europa están reconoci- 
das las dos especies M. officinarum L. y M. 
autumnalis Bertol.; cf. Jackson & Berry, 1979. 

34 Nymphaea coerulea Sav. familia de las 
Nymphaeaceae. 

35 Emboden, 1989. 

36 Rahner, 1945; referido también en Rahner, 
1971. 

37 Homero, Odisea, X:304-306. 

38 Ref. en Rahner, 1945, pág. 137. 

39 Se trata de una de las raras presencias de un 
alucinógeno en Ja Biblia; también el Acorus 
calamus L. (Araceae), considerado y utiliza- 
do como alucinógeno menor, es citado en 
algunos pasajes. 

40 Gen.,29-30; existen diversas variantes testa- 
mentarias; cf. Graves & Patai, 1980, págs. 
263-270. 


41 Eliade, 1990, págs. 115-165, 

42 Eliade, 1988, págs. 159-169; Borghini, 1986-87, 
43 lzzi, 1987, pág. 73. 

44 Ibid., págs. 5233. 

45 Bouquet, 1952, pág. 36. 

46 Izzi, 1987, págs. 25-6. 

47 Una divinidad menor egipcia desconocida. 
48 La cerveza con didit. 

49 Mito y personajes desconocidos. 


50 Donadoni (cur), 1988, págs, 231-2; referido 
también en Izzi, 1987, pág. 37. 


51 Izzi, 1987, pág. 37. 

52 Pagani, 1994. 

53 Stahl, 1925; Wilbert, 1987. 

54 Llegó allí en 1519. 

55 Elferink, 1983; Robicsek, 1978. 

56 Pilerodius sp. 

57 O sea, para hacer los cigarrillos. 

58 Chamán. 

59 Roth, 1915, págs. 334-5, ref. en Pettazzoni, 
1963, págs. 85-87. 

60 Lévi-Strauss, 1970, págs. 463-4 y 480. 

61 Mooney, 1900, págs. 254-5. 

62 Véanse, por ej, los mitos indicados con 
M(23) y M24) en Lévi-Strauss, 1990(1966), 
Págs. 138-140. 

63 Lévi-Strauss, 1970, pág. 429. 

64 Ibid., pág. 63. M (191). 

65 Biocca, 1966, voLII, pág. 229. 

66 J. Fericgla, 1993, comunicación personal, al 
que agradezco, aquí, el haberme permitido 
conocer una versión de este mito, recientc- 
mente recogida en el curso de sus indaga- 
ciones entre los shuar. 

67 Es un bonito ejemplo de ello el relato mito- 
lógico recogido entre los warrau y referido 
en Wilbert, págs. 66-72, que aparece parcial- 
mente en Halifax, págs. 226-232. 
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68 Erdoes & Ortiz (Eds.), 1989, pags. 112-7. 
69 Swanton, 1929, vol. III, pág. 504. 

70 Swanton, 1929, págs. 87-8. 

71 Lévi-Strauss, 1983(1974), pág. 131. 

72 Mehra, 1979, pag. 166. 

73 Frolow, 1968. 


POLVOS DE ESNIFAR 


1 El primer género pertenece a la familia de 
las Leguminosas, el segundo a. la de las 
Myristicaceae. 

2 De Smet, 1985. 

3 Las cañas pueden alcanzar los dos metros de 
largo. 

4 Wassen, 1979. 

5 Torres etal., 1991. 

6 Pero hay quién identifica la cohoba descrita 
por los cronistas españoles con el tabaco de 
esnifar; cf. J. Wilbert, 1987, págs. 16-7. 

7 Akee, yato y épena, todas obtenidas de espe- 
cies del género Virola, en particular V. theio- 
dora (Spr. ex Benth.) Warburg. 

8 Tribu de idioma tukano. 

9 Polvo de inhalar alucinógeno obtenido de las 
vainas de Piptadenia spp.; el nombre deriva 
del verbo vihíri, “inhalar”, “absorber”. 

10 Reichel-Dolmatoff, 1971, págs. 27-8. 

11 Ibid., pág. 43. 

12 Reichel-Dolmatoff, 1979, pág. 44. 

13 Preparado con la corteza de especie de 
Virola. 


14 En el relato se cuentan sesenta y nueve. 

15 Lana & Lana, 1986, pág. 47. 

16 Ibid., pág. 62-3. 

17 En un posterior pasaje del relato, Boléka es 
llamado “nacido de Paricá"; cf. Ibid., pág. 67. 
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Notas 


18 Ibid., págs. 60-70. 
19 Biocca, 1966, vol. II, pág. 236. 


IBOGA 


1 Plural melan, Alchornea floribunda Müll.Arg., 
fam. Euphorbiaceae. 


2 Raponda-Walker & Sillans, 1962, pags. 146- 
154. 


3 Swiderski, 1990-91, pág. 19. 
4 Samorini, 1992 y 1994, 


5 Aldea situada en los alrededores de 
Libreville. 


6 Swiderski, 1979, pag. 194. 

7 Ibid., figura n. 19, pág. 226. 

8 Ibid., figura n. 18, pág. 223. 

9. Ibid., figura n. 15, págs. 210-11. 
10 Jbid., figura n. 1, pág. 185. 


11 (Canarium Pachylobus)  balsamiferum 
Willd., familia de las Piperaceae. 


12 Nsin in fang, también conocido como mosin- 
gui o ossingui, pequeño felino salvaje de piel 
manchada. 

13 “Él enseña la vía”. 

14 Fernández, 1982, págs. 321-322. 

15 Ibid., pág. 636. 

16 El nuevo marido, el hermano del difunto. 

17 Swiderski, 1980, pág. 526. 

18 bid. pág. 528. 

19 Swiderski, 1965, pág. 546. 

20 Fernández, 1982, pág. 636. 

21 Swiderski, 1980, pág. 525. 

22 Fernández (1972, pág. 246 e id., 1982, pág. 
636) ya había subrayado la importancia y la 
urgencia de verificar si este hongo de la rea- 
lidad y de la mitología de los fang es.psico- 
activo, pero la cuestión todavía no está 


[ 
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resuelta. Indagaciones personales desarro- 
lladas en Gabón han confirmado la presen- 
cia de este hongo en la memoria colectiva de 
los fang. Se trata de una especie de grandes 
dimensiones, que crece sobre los árboles, 
de consistencia dura y provista de una 
superficie superior cóncava. Es utilizado 
como medicina para los niños y en algunos 
ritos de hechicería. Cf. Samorini, 1994, en 
particular el párrafo El hongo duna. Entre 
los Mitsogho, este hongo tendría un valor 
simbólico de longevidad (Gollnhofer € 
Sillans, 2978, pág. 457). 

23 Este líquido, que hace mucho daño, tiene 
que hacer “girar” sus ojos, con el fin de que 
vean “otra cosa” (Swiderski, 1972, pág. 186). 

24 Swiderski, 1980, pág. 525. 

25 Fernández, 1982, pág. 261, 

26 Swiderski, 1972. 

27 No está claro, por lo menos para quién escri- 
be, si este preparado posee propiedades psi- 
coactivas o si es utilizado para preparar el 
cuerpo para la toma de la fuerte cantidad de 
iboga. Hoy en día, en distintas comunidades 
ombwiristas, la ¿boga se incluye directamen- 
te como ingrediente del ekasso. 

28 Es decir, los lomos. 

29 Un propósito -el de “hablar de ello en la 
aldea”- contradictorio con el halo de misterio 
con el que se envuelve seguidamente la 
mujer. 

30 Instrumento musical de percusión, formado 
por dos cortos pedazos de madera que son 
golpeados contra un trozo de madera más 
largo, que cuelga de sus extremidades. 

31 Estos objetos se incluyen en la lista de mate- 
riales que el neófito tiene que presentar a 
modo de ofrenda a la comunidad en la cere- 
monia de iniciación. Varios de estos objetos 
serán utilizados durante la ceremonia. 


32 Swiderski, 1970, págs. 302-4. 
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SAN PEDRO 


1 Familia de las Cactaceae. 


2 Contiene, como principal principio activo, la 
mescalina, ya presente en el peyote. 


3 El número de nervaduras (de “lomos”) del 
San Pedro está sujeto a variación; este hecho 
es tenido muy en cuenta por los chamanes 
en la evaluación y caracterización de su 
poder psicoactivo. El número cuatro tenía 
una importancia primaria en la visión cos- 
mológica de los incas. 

4 Sharon & Donnan, 1977. 

5 Polia, 1986-87. 

6 Salazar-Soler, 1989, pag. 824. 

7 Sharon, 1980; Joralemon, 1984. 

8 Polia, 1990, pag. 96. 

9 En la figura de Jesucristo. 

10 Polia, 1993, pág. 81. 

11 Jbid., pág. 81. 


12 Glass-Coffin, 1994. Agradezco a la autora el 
haberme concedido el permiso de referir 
este mito, 


JUREMA 


1 En particular M. hostilis (Mart) Benth., M. 
verrucosa Benth., de la familia de las 
Leguminosas. 

2 En realidad, todavía está abierta la cuestión 
acerca de si grupos de indios hacen todavía 
de ella un uso tradicional; c£. Schultes & 
Hofmann, 1983, pág. 140. 

3 Lowie, 1946. 

4 Da Mota & Barros, 1990. 

5 Da Mota, 1991, págs. 174-5. 


KAVA 


Lebott, Merlin & Lindstrom, 1992. 
Lebott et al., 1992, pag. 6. 
Ibid., págs. 118 y 205. 


R. Firth, 1954, ref. en Lebott et al., 1992, pág. 

124. 

5 E.G. Burrows, 1936, ref. en Lebott et al., 
1992, pág. 125. 

6 EW. Christian, 1895, ref. en Lebott et al., 
1992, pág. 125. 

7 K.von den Steinen, 1934, pág. 227. 

8 D.A. Mackenzie, 1993, ref. en Lebott et al., 
1992, pág. 124. 

9 Un sinónimo suyo comün es Macropiper 
latifolium Miq. 

10 G. Landtman, 1927, ref. en Lebott et al, 
1992, pag. 123-4, 

11 G. Landtman, 1927, ref. en Lebott et al, 
1992, pág. 124, 

12 Ibid., pág. 124. 

13 En algunas versiones el nombre está abre- 

viado en “Kava”. 


Sog) Nh 


14 Alocasia macrorrhiza Schott in Schott & 
AndL, familia de las Araceae. 


15 Asistentes ceremoniales. 


16 E. Bott, 1972, ref. en Lebott et al., 1992, pag. 
123. 


17 Recogida también en Tonga por E.W. 
Gifford, 1924, ref. en Turner J.W., 1986, pág. 
211. 


18 Lebott et al. 1992, pág. 125. 
19 Gifford, 1924, ref. en Turner, 1986, pág. 211. 
20 Lebott et al., 1992, págs. 122-3. 


21 Rivers, 1914, ref. en P De Felice, 
1990(1936), págs. 104-5. 


22 Ibid., pág. 125. 


23 J.S. Gardiner, 1898, ref. en Pettazzoni, 1963, 
pags. 367-9. 
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24 Frazer, 1993 (1930), pag. 58. 

25 Ficus sp. 

26 Lebott et al., 1992, pág: 127. 

27 Firth, 1970, ref. en Lebott et al., 1992, pag. 
124, 

28 Tradicionalmente, la zona en el fondo de la 
casa es el lugar de honor, mientras que la 
zona frontal es el lugar de los jefes para 
hablar. 

29 Taro. 

30 Holmes, 1979, pág. 109. 

31 J.S. Gardiner, 1898, ref. en Pettazzoni, 1963, 
Il, pags. 367-9. 

32 Turner, 1986, pag. 212. 


HONGOS 


1 Samorini, 1992b. 

2 Familia de las Strophariaceae. Los hongos 
alucinógenos se subdividen en dos grupos 
principales: 1) Amanita muscaria y algunas 
otras congéneres, de gruesa talla y ligadas a 
la presencia de abedules o coníferas; 2) los 
hongos psilocibínicos, o sea, que producen 
como principios activos los alcaloides psilo- 
cibina y psilocina. Se conocen más de cien 
de estas especies, difundidas en todos los 
continentes y pertenecientes principalmente 
alos géneros Psilocybe, Panaeolus, Conocybe, 
Gymnopilus, Pluteus. Estos hongos se dife- 
rencian de los del primer grupo por dimen- 
siones, hábitat y efectos; cf. Cornacchia et 
al., 1980; Festi, 1985. 

3 Para todo esto consúltense los trabajos basi- 
cos del “padre” de la etnomicología moder- 
na, Richard Gordon Wasson y col.: Wasson 
& Wasson, 1957; Heim & Wasson, 1958; 
véase también Estrada, 1981. 


4 Familia de las Amanitaceae. 
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5 Wasson, 1967. 


6 Ha sido recientemente confirmada la persisten- 
cia de este uso hasta nuestros días; cf. Saar, 1991. 


7 Wasson & Wasson, 1957. 


8 El reno, además de la pasión por los hongos, 
tiene también pasión por la orina, sobre todo 
la humana. 


9 Capacidad de ampliación de los detalles de 
lo que se ve. 


10 Evidentemente se está dirigiendo al Ser 
Supremo. 


11 Wasson, 1967, pág. 268. 

12 Chevalier & Geerbrant, 1986, pág. 473. 

13 Wasson & Wasson, 1957, vol. I, págs. 16-17. 
14 Wasson, 1967, págs. 281-2. 

15 Wasson & Wasson, 1957, vol. I, Pags. 51-2. 
16 Fericgla, 1993. 

17 Fericgla, 1985, pág. 157. 

18 Mayer, 1977. 

19 Lowy, 1972. 

20 Lowy, 1974. 

21 Mendelson, 1959. 

22 Aún venerado por los tzutuhil. 

23 Lowy, 1980, pág. 100. 

24 Ibid., pág. 100. 

25 Familia de las Leguminosas. 

26 Wasson, 1979. 

27 Keewaydinoquay, 1978. 

28 Tienda india. 


29 Recipiente de corteza de abedul. 


30 Keewaydinoquay, 1979. 


31 N. Morriseau, 1965, ampliamente discutido 
por E. Navet, 1993. 


32 Navet, 1993, pág. 47. 
33 Ibid., pág. 49. 
34 Las posibles relaciones con el ciclo de la 


falsa oronja ya han sido puestas en evidencia 
en PT. Furst, 1989. 
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35 Conocido también con el sinónimo de 
Pholiota spectabilis (Fr.) Quél., familia de las 
Cortinariaceae. 


36 La compleja bioquímica de este hongo -que 
es también psilocibínico- no ha sido suficien- 
temente estudiada, en particular las muestras 
de origen europeo. Cf. Festi, 1985, pág. 204. 


37 De mai, “danza” y take, “hongo”; "hongos 
danzarines", en el sentido de "hongos que 
hacen danzar". 

38 Sanford, 1972, pág. 174. 

39 Wasson, 1973, págs. 12-13. 

40 Sanford, 1972, pág. 178. 

41 Wasson, 1973, pág. 13, 

42 Grifola frondosa (Dicks. ex Fr.)S.F. Gray. 

43 Entre los jóvenes que, en Europa y en Italia, 
actualmente utilizan el hongo Psilocybe semi- 
lanceata (Fr.)Quél. -también psilocibínico- 
por sus efectos alucinógenos, se han referi- 
do casos de ataques irrefrenables de risa, y 
es por ellos conocido que "los honguitos 
hacen reir"; cf. Pagani, 1993. 


44 Wasson, 1973, pág. 20. 

45 Pettazzoni, 1963, vol. II, pág. 14. 
46 Wasson, 1967, pág. 216. 

47 Ovidio, Metamorfosis, VIL:391-3. 


48 Pausania, Guia de Grecia, II, 16,3; cf. 
Samorini & Camilla, 1995. 


49 Wasson, Hofmann & Ruck, 1978, págs. 105-6. 
50 Samorini, 1992, pág. 70. 

51 Reichel- Dolmatoff, 1971, págs. 261-2. 

52 Ibid., pág. 262. 

53 Lana & Lana, 1986, pág. 129. 

54 Wilpert, 1970, pág. 163. 

55 Lanternari, 1983, págs. 512-3. 

56 Que estaba mascando. 

57 Lana & Lana, 1986, pág. 127. 


58 Lévi-Strauss, 1960, referido en vers.it. in: id, 
1978. 


PLANTAS EXCITANTES 


1 Plowman, 1986. 


2 Con el afiadido de cal viva, que facilita su 
absorción, 


Naranjo, 1981, pág. 165. 

Ref. en Worthon, 1980, pág. 24. 
5 Rostworowski & Canseco, 1973, pág. 199. 
6 CL pág. 22. 

7 Reichel-Dolmatoff, 1971, pág. 266. 

8 Lana & Lana, 1986, pág. 38. 

9 Hugh-Jones, 1983, pág. 245. 


10 La calabaza que contiene el polvo de coca y 
una cánula de madera son todavía hoy los 
instrumentos de uso más difundidos en 
Amazonia. 


11 Milcfades Chaves, 1947, ref. en Pettazzoni, 
1963, vol, V, pág. 151. 


12 Preuss, 1921-22, pág. 754. 

13 Mauro, 1991, pág. 20. 

14 Lewin, 1981(1928), págs. 301-2, 

15 Escohotado, 1989, vol. I, págs. 273-4. 


16 L. Bartels, 1983, ref. en Mazzoleni, 1988, 
págs. 11233. 


17 Familia de las Theaceae, conocida también 
con el sinónimo de Thea sinensis L. 


18 Lewin, 1981(1928), pág. 317. 

19 Ibid., pág. 316. 

20 Brosse, 1992, pág. 278. 

21 Familia de las Sterculariaceae. 

22 Lewin, 1981(1928), vol. III, págs. 326-334. 
23 Hauenstein, 1974. 

24 Pettazzoni, 1963, vol. I, pág. 196. 

25 Lewin, 1981(1928), pág. 327. 


Notas 


PLANTAS Y BEBIDAS ALCOHÓLICAS 


1 Vitis vinifera L., de la familia de las vitaceae. 

2 Kerényi, 1992, pág. 73. 

3 Matemático y astrónomo del siglo IV a.C., 
originario de Cnido, escribió también un 
libro de viajes. 


4 Plutarco, De Iside et Osiride, 6; de la versión 
de V. Cilento, 1962, pág. 17. 


5 Unwin, 1993, págs. 59-91. 

6 Genesis, 9, 20. 

7 Unwin, 1993, pag. 81. 

8 Brelich, 1981(1969), págs. 409 sgg. 
9 Wohlberg, 1990. 

10 Wasson, 1967. 

11 Brosse, 1991, pag. 109. 

12 Samorini, 1993. 

13 Danielou, 1980. 

14 Lissargue, 1989, pág. 7. 


15 “Echó de improviso en el vino, del que bebi- 
an, un fármaco que la ira y el dolor calmaba, 
olvido de todas las penas”, Homero, Odisea, 
1V:220-1. 

16 “El plantador". 

17 Athen., II, 35a-b, ref. en Massenzio, 1969, 
pág. 50. 

18 Massenzio, 1969, op.cit., pág. 51. 

19 Pausania, Guía de Grecia, X, 38,1. 

20 Kerényi, 1992, págs. 89-90. 

21 Kerényi, 1985, pág. 121. 

22 Apollodoro, III, 14-7, resumido en Massenzio, 
1969, págs. 29-30. 

23 Nonno, Dionisiacas, XX, 293-362, ref. en 
Kerényi, 1992, págs. 74-75. 

24 Pausania, Guia de Grecia, 11,38,3. 

25 Familia de las Agavaceae. 


26 Guerrero, 1985; Gonçalves de Lima, 1990 
(1975). 


167 


Los alucinógenos en el mito 


27 Véase, por ejemplo, Fray Toribio Motolinia, 
1541(»), Historia de los Indios de la Nueva 
España, VII, 19. 

28 A. atrovirens var. sigmatophylla Berger. 


29 Gongalves de Lima, 1986(1956), págs. 32 y 
112. 


30 B. Sahagún, Historia.., X, XXIX, 12, 106. 

31 Ibid., X, XXIX, 12, 120-1. ' 
32 Ibid., X, XXIX, 12,122. 

33 Seheler, 1975(1904), vol. I, pag. 109. 

34 Ref. en Castellon Huerta; 1987, pags. 154-5. 


35 Hernández, 1959 (1571-76) libro XVI, cap. 
52. La identificación botánica del ocpatli se 
ha perdido, a consecuencia de la represión 
de su uso ejercitada por los conquistadores 
españoles; cf. Goncalves de Lima, 1990, 
págs. 41-3. 
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